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Résumé 
À la fin du siècle dernier, lorsque les mouvements féministes secouèrent les milieux 
intellectuels, les questionnements sur le genre se sont retrouvés au cœur des débats en sciences 
sociales et en archéologie. L’archéologie maya n’échappa pas à la règle et les femmes, jusque 
là restées dans l’ombre, retrouvèrent une visibilité. 
Ce mémoire a pour objectif de dégager la complexité des constructions sociales, 
symboliques et idéologiques de genre au sein des couches sociales les plus élevées de la 
société maya classique, en regroupant et en confrontant une bonne partie des données 
archéologiques, iconographiques, épigraphiques mais aussi ethnohistoriques répertoriées dans 
la littérature. 
Nos résultats défendent l’idée selon laquelle les relations et les identités de genres au 
sein des élites dirigeantes, mais également non dirigeantes, étaient construites autour d'un 
principe fondamental de la pensée maya : la dualité complémentaire.  
 
Mots-clés : Genre, archéologie, Maya, Période Classique, élites, dualité complémentaire. 
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Abstract 
At the turn of the century, as feminist movements shook the foundations of academia, 
questions of gender were pushed to the fore front of debates in social sciences and 
archaeology. Mayan archaeology has followed this trend, shedding light on the previously 
neglected role of women in these societies. 
The goal of this thesis is to capture the complexity underlining the social, symbolic and 
ideological construction of gender in the upper echelons of classical Mayan society. This 
objective is pursued by compiling and confronting archaeological, iconographical, epigraphic 
and ethnohistorical data found in the literature.  
Our results support the thesis according to which relations and, identities pertaining to 
gender among the Mayan ruling and non-ruling elites were constructed along the lines of a 
fundamental principal of Mayan thought and culture: complimentary duality. 
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Encore de nos jours, la jungle d’Amérique centrale est parsemée des traces que 
l’ancienne civilisation maya a abandonnée derrière elle. Qu’il s’agisse des magnifiques œuvres 
d’art et hiéroglyphes gravés sur les monuments en ruines ou du mobilier plus subtilement 
enfoui dans les tombes, les caches ou les maisons, cette ancienne société passionnent les 
archéologues et le grand public depuis déjà plusieurs siècles. Depuis plusieurs décennies, les 
spécialistes ont analysé, décortiqué et débattu autour des données archéologiques, 
iconographiques, épigraphiques mais aussi ethnologiques et ethnohistoriques, créant ainsi une 
vaste littérature scientifique sur le sujet. Mes intérêts personnels ayant toujours gravité autour 
des questions de genre, pour la réalisation de ce mémoire, j’ai choisi d’aborder le sujet 
complexe des identités de genre au sein des élites mayas de la Période Classique. L’objectif  
animant ce travail sera, plus particulièrement, de tenter d’articuler ces identités de genre 
autour d’un principe fondamental de la pensée maya : la dualité complémentaire. 
 
0.1 Présentation du projet de recherche 
L'étude qui sera présentée tout au long de ce mémoire est poussée par deux motivations 
générales. La première de ces motivations sera de regrouper et de confronter une bonne partie 
des études réalisées sur le genre au sein des couches sociales les plus élevées de la société 
maya classique. La seconde motivation sera de tenter de dégager, à travers les diverses 
données iconographiques, épigraphiques et archéologiques récoltées sur le sujet, la complexité 
des constructions sociales, symboliques et idéologiques de genre au sein de ces populations 
élitistes.  
Pour répondre à ce vaste objectif, nous déroulerons notre étude autour d'une  hypothèse 
générale, qui consistera plus précisément à tenter de démontrer que les relations et les identités 
de genres au sein des élites mayas classiques, étaient construites autour d'un principe 
fondamentale de la pensée maya, la dualité complémentaire.  
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Cette hypothèse sera déployée en trois sous-hypothèses, correspondant aux trois 
chapitres qui formeront le corps de ce mémoire. Ces sous-hypothèses seront amenées, plus 
bas, avec la présentation des chapitres. 
 Afin de vérifier nos hypothèses, nous utiliserons différents types de données, issus de 
trois contextes archéologiques : le contexte monumentale, le contexte domestique et le 
contexte funéraire. Ces données seront régulièrement confrontées à celles que les diverses 
études ethnologiques, ethnographiques et ethnohistoriques ont mises à notre disposition. 
Les corpus iconographique, épigraphique, archéologique et ethnologique, concernant 
les thématiques du genre, étant très larges, nous avons arrêté notre choix en fonction de la 
pertinence avec notre projet de recherche. 
Une étude portant sur les élites, amène naturellement à s’intéresser aux relations 
sociales dans le contexte des sphères de pouvoir. Ainsi, les identités de genre et leurs relations 
au pouvoir seront intimement liées aux questionnements et hypothèses développés tout au long 
du mémoire. Ces relations seront à définir dans leurs différentes formes, symboliques, 
politiques et économiques. En effet, le symbolique, le politique et l’économique, sont trois 
domaines intimement liés au pouvoir, qui ne peuvent pas, à mon sens, être ignorés lorsqu'on 
parle de genre et d'élites.  
La phase chronologique qui nous concernera est la période définie comme étant la 
Période Classique, s’étendant de 250 à 900 de notre Ère. Cette période a vu l'apogée de la 
plupart des grands centres urbains de la civilisation maya. Cette période reste connue comme 
celle d'une effervescence politique mais aussi culturelle, artistique et intellectuelle. C’est 
également la période la plus étudiée et analysée au sein de la littérature scientifique. De plus, 
la plupart des reines mayas ayant possédé une influence politique assez forte pour pouvoir être 
visible archéologiquement, ont vécu durant cette période. 
L’aire géographique sur laquelle nous nous concentrerons correspond aux basses terres 
centrales de la zone maya. Cette immense région, essentiellement recouverte par une dense 
forêt tropicale, est celle où se situe la plupart des cités importantes de la Période Classique.  
Parmi ces dernières, se trouvent les cinq cités dont seront extraites la plupart de nos données : 
Tikal, Palenque, Yaxchilan, Piedras Negras et Naranjo. Néanmoins, nous utiliserons 
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également la cité de Copán, qui se situe  plus au sud-est, dans les hautes terres du Honduras 
(fig. 1). 
Le choix des élites comme catégorie sociale à analyser s’est fait pour plusieurs raisons. 
La première est liée à des raisons pratiques. Ayant laissé les traces archéologiques les plus 
visibles, cette couche sociale a incité le plus de recherches et d'intérêts de la part des 
chercheurs que les autres. Pour cette raison, les élites représentent donc le plus grand nombre 
de données utilisables.  
La deuxième raison est dépendante du fait que la civilisation maya possède un matériel 
abondant concernant les femmes de pouvoir. En effet, il est intéressant de noter que, parmi les 
tombes les plus riches de la civilisation, se trouvent plusieurs sépultures de femmes, 
notamment la tombe de Margarita à Copán, celle de la reine rouge à Palenque ou encore la 
tombe de Ix K’abel de la cité de Waka, découverte très récemment (Martin et Grube 2000 : 
195; González Cruz 2000 :1-13; Zorich 2013 : 31-35). 
Le modèle social le plus utilisé pour analyser l'organisation politique et économique 
maya à la période Classique est celui d’un système rigide, divisé en deux classes : les élites et 
les non-élites (Ruscheinsky 2003 : 10). Ce modèle est cependant contesté, comme nous le 
verrons au cours du mémoire et bien que je ne prenne pas partie dans ce débat, il me semble en 
effet difficile de réduire une société aussi complexe, à un modèle bipartite. Je propose donc, en 
ce qui concerne mon sujet, de prendre en compte au moins deux catégories au sein des élites: 
les élites dirigeantes et les élites non-dirigeantes.   
 
0.2 Présentation des chapitres et des hypothèses de recherches 
Les trois hypothèses secondaires autour desquelles s'articulera ce mémoire,  
correspondent chacune à un chapitre et reflètent grossièrement un des trois domaines 
(symbolique, politique et économique) à travers lesquels nous souhaitons aborder les identités 
et rapports de genre chez les élites mayas classique. 
Les deux premiers chapitres présenteront les cadres théorique et méthodologique. Il 
nous permettrons d'introduire, dans un premier temps, l'historique des recherches depuis les 
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mouvements féministes, en anthropologie, en archéologie, mais également dans le domaine 
des études mayas. Dans un second temps, nous aborderons les aspects écologiques, 
géographiques et chronologiques de l'aire maya, avant de nous concentrer sur la présentation 
des différents contextes archéologiques : monumental, domestique et funéraire, ainsi que 
contexte ethnologique et ethnohistorique. 
Avec le chapitre suivant, nous entamerons le corps de ce mémoire. Nous tenterons de 
définir le concept de la dualité complémentaire des genres et de l’appliquer aux domaines 
cosmologique et symbolique, mais aussi rituel chez les anciens Mayas de la Période Classique.  
À travers les personnages du Postclassique tirés du Popol Vuh, d’une part, et les divinités 
classiques qui leurs sont associées, d’autre part, nous tenterons de discerner ce que nous 
apprennent ces divinités précolombiennes sur les identités de genre. Par la suite, nous verrons 
en quoi, les rôles respectifs des deux sexes au sein du domaine rituel, notamment ceux du 
couple royal,  illustreraient la mise en pratique du principe de dualité complémentaire des 
genres.  
Il sera proposé d’analyser, dans un quatrième chapitre, en quoi un système de 
descendance uniquement et uniformément patrilinéaire ne permet pas de décrire toute la 
complexité de l’ancienne société maya classique. Nous verrons que les femmes de l'élite 
dirigeante jouaient un rôle essentiel au sein de la vie politique, en tant qu'intermédiaire 
dynastique ou productrice de futurs dirigeants et même, parfois, en tant que dirigeante. Nous 
proposons, ici, de vérifier que la figure du pouvoir politique chez les Mayas classiques, devait 
parfois présenter des caractéristiques à la fois masculines et féminines, incarnant ainsi le 
concept même de la dualité complémentaire des genres. 
Enfin, dans un cinquième chapitre, nous proposerons de vérifier que les deux sexes 
participaient activement aux systèmes de production, contribuant de façons complémentaires 
et interdépendantes à la sphère de l'économique politique, au sein des élites dirigeantes, 
comme non-dirigeantes. Dans un système économique où la division sexuelle des tâches était 
basée sur l’opposition entre les activités d’intérieur et d’extérieur, les hommes et les femmes 
des élites mayas trouvaient dans leur rôle de producteur, un moyen d’acquérir du prestige, du 
pouvoir et de la visibilité.  
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Comme nous l’avons déjà dit, les trois sphères qui nous intéressent ici, le symbolique, 
le politique et l’économique, sont des domaines intimement liés qui, pour cette raison, se 








Chapitre 1: Apparition des questionnements de genre en 
anthropologie et archéologie  
1.1 Mouvements féministes et sciences sociales ou la naissance de 
la question du genre 
On reconnait généralement trois vagues aux mouvements féministes du siècle dernier.  
La première vague, qui a déferlé sur les sociétés modernes entre 1880 et 1920, à été 
portée par les fameuses « suffragettes ». Ces premières féministes obtinrent une certaine 
émancipation publique et la reconnaissance d’un plus grand nombre de leurs droits dans le 
domaine politique, de l’éducation et au sein de la sphère du travail. (Gilchrist 1999 : 2)  
Les acquis des suffragettes ouvrirent la voie à une seconde vague de féministes environ 
cinquante ans plus tard, à la fin des années 1960 et au courant des années 1970. Leurs 
revendications étaient alors plus basées sur des considérations personnelles, allant de la 
sexualité, à la reproduction et à l’accomplissement personnel dans la sphère publique comme 
privée. (Ibid. : 2)  
La prolifération des idées féministes de la deuxième vague, bouscula bien vite le milieu 
intellectuel des sciences sociales, avant de s'attaquer aux sciences dures. Dénonçant la 
« domination masculine »  ou  « l'invisibilité féminine », de nombreux spécialistes proposèrent 
de repenser les théories et les méthodes de diverses disciplines des sciences humaines, pour y  
inclure la vision féminine (Daune-Richard et Devreux, 1992). 
 Portée par les universités américaines, l'anthropologie féministe tenta d'abord de 
donner plus de visibilité aux femmes, à leurs places, identités, rôles et activités au sein des 
sociétés anciennes ou actuelles. Dans un second temps,  ce furent les relations homme-femme 
qui se trouvèrent remises en question. Dès lors, il sera proposé de prendre de la distance avec 
l'ancienne façon de discuter des relations entre les deux sexes, jusque là considérées comme 
déterminées par la biologie et d’appréhender le genre et les différences homme-femme comme 
un phénomène social et culturel en création constante. C’est donc sous le contexte de la 
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deuxième vague féministe qu’apparait pour la première fois dans la littérature la notion de 
« genre » différente de celle de « sexe » (Gilchrist 1999 : 2). 
Ces idées n’étaient pourtant pas nouvelles, puisque Simone de Beauvoir écrivait en 
1949  « on ne naît pas femme, on le devient » dans son livre Le deuxième sexe. Elle y rejetait 
déjà  l'idée d’une construction biologique et donc « naturelle » des différences de statut 
hommes/femmes (Beauvoir 1949 : 285). 
Pour répondre à la question des origines de l’oppression actuelle de la femme, les 
féministes proposèrent deux théories différentes (Gilchrist 1999 : 3). 
La première théorie défendait la notion d’une oppression féminine trouvant son origine 
à la naissance des sociétés patriarcales. Cette théorie entendait que la société et ses institutions, 
depuis la complexification des États et l’apparition du patriarcat, aient été formées de façon à 
perpétuer et justifier l’oppression féminine à travers les époques et les lieux (Ibid.:3). 
La deuxième théorie, portée par les féministes « marxistes » et se basant sur les 
théories de Engels puis sur celle de Margaret Mead, proposait que l’origine de l’oppression 
féminine ne découle pas directement du patriarcat mais plutôt de l’apparition de la propriété 
privée et du système de production capitaliste.  Engels dans son ouvrage de 1884,  l’Origine 
de la famille, de la propriété et de l’état, proposait que la subordination féminine ne soit pas 
causée par les caractéristiques biologiques, comme il était alors assumé par la société, mais 
bien par les pratiques sociales qui remontent à ce qu'il appelait le « communisme primitif » où 
la division sexuelle du travail contrôle les systèmes de production. Avec l'apparition de 
l'agriculture, apparait aussi la notion de propriété que l’auteur associait avec l'oppression de la 
femme. Engels proposait qu’à partir du Néolithique, la femme soit passée du rôle de 
collectrice au seul rôle de reproductrice et de ce fait, qu’elle ait été éloignée des systèmes de 
productions (Engels 1884).  Margaret Mead,  dans son ouvrage de 1969, Sex and temperament 
in three primitive societies, rejette une fois de plus l’idée selon laquelle les différences 
biologiques homme/femme serait au fondement de la séparation sexuelle des tâches et défend 
l'idée d'une construction sociale. Développant sa pensée dans le contexte des courants 
matérialistes, eux-mêmes héritiers des méthodes marxistes et reprenant certaines idées 
avancées par Engels, Mead avançait qu’à partir du Néolithique et du début des sociétés 
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agricoles, deux systèmes possibles s’offraient : un système dans lequel les femmes seraient 
unies au sein d’une même classe sociale basée sur la reproduction plus que sur la production 
ou alors un système où les femmes formeraient une classe basée sur la production d'un travail 
domestique gratuit, dans le cadre familial (Mead 1969).  
Il y eu de nombreuses critiques en réponse à ces idées, notamment sur le fait que ces 
deux théorie considéraient les femmes comme un ensemble homogène, partageant  les mêmes 
identités et les même expériences quelles que soient leurs cultures, races, ou classes sociales 
(Gilchrist 1999 : 3). 
La troisième vague de féminisme, qui eut lieu au cours des années 1980 et 1990, est le 
plus souvent désignée comme une vague de « féminisme post-moderniste » ou « post-
féminisme ». Fortement influencées par les idées poststructuralistes et post-colonialistes, les 
féministes postmodernistes s’intéressent avant tout aux différences entre les hommes et les 
femmes de diverses sexualités, ethnies, classes sociales et cultures. Elles rejettent toute loi se 
voulant universelle et réfutent que l’on puisse projeter les schémas et les conceptions d’une 
société sur une autre.  Ce changement dans les préoccupations entre les féministes de la 
deuxième et de la troisième vague, qui passèrent des questions tournant autour de l’égalité 
homme/femme à des questions traitant de la notion de  « différence » homme/femme, est vu 
comme étant un « glissement de paradigme » au sein du féminisme (Ibid.:3). 
 
1.2 De l’invisibilité féminine à l’archéologie du genre 
L'archéologie n'est pas une discipline solitaire. Depuis ces débuts, l'archéologie est 
intimement rattachée à l'anthropologie en Amérique du Nord alors que les Européens l'ont 
toujours associée aux études historiques. La vision de l’objet archéologique changea au cours 
des derniers siècles. Durant le XIXème siècle, il trouvait sa valeur en tant que représentant de 
sa culture dans les collections des musées. À la fin XIXème siècle et au début du XXème, 
dans le cadre du développement de l'école de l'histoire culturelle, les archéologues utilisent les 
artefacts dans la construction de typologies et de séquences culturelles. L'archéologie trouvait 
alors son intérêt dans les différences entre groupes culturels, plus que dans les différences au 
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sein même de ces groupes. Dans ce contexte, les considérations d'ordre social, dont le genre 
fait partie, avaient peu d'attrait pour la discipline. Car il était assumé que les hommes et les 
femmes du passé avaient eu les mêmes vies, les mêmes relations sociales et les mêmes 
idéologies que leurs descendants, les structures de genre de l’époque étaient projetées sur les 
anciennes sociétés (Joyce, 2008 : 23-24). 
C'est dans ce contexte que les toutes premières critiques féministes touchèrent la 
discipline. Certains articles traitant du sujet, furent publiés en Scandinavie au cours des années 
1970. Ils restèrent cependant largement inaperçus par la communauté scientifique, alors 
essentiellement ignorante des langues nordiques. La Norvège hébergea même un congrès où  
la question de l'androcentrisme dans les recherches archéologiques fut discutée. Cependant les 
résultats ne furent pas publiés en anglais avant 1987 (Sørensen, 2000). 
Une des théories bien connues du déterminisme biologique et que les féministes 
utilisèrent largement pour illustrer leurs critiques, est celle de « man-the-hunter » que 
proposèrent Washburn et Lancaster, en 1968 dans The Evolution of hunting. À partir d’études 
faites sur de nombreuses tribus nomades de chasseurs-cueilleurs dans le monde entier, 
Washburn et Lancaster ont avancé que le schéma homme/chasseur versus femme/cueilleur 
devait être universel pour ces sociétés « primitives ». Pour les auteurs, les caractéristiques 
biologiques propres aux deux sexes, comme les potentielles grossesses pour les femmes et la 
plus grande force physique pour les hommes,  expliqueraient et justifieraient cette répartition 
sexuelle des tâches. De plus, en avançant que  l'homme, par son ingéniosité dans les stratégies 
de chasse, aurait permis d'augmenter la consommation de protéines, autorisant ainsi au 
cerveau humain de mieux se développer, cette théorie met en avant les individus de sexe 
masculin comme ayant permit l'évolution de l'espèce, au moins à ce point de son histoire. 
(Washburn et Lancaster 1968 : 293-303) 
En 1976, Adrienne Zihlmann et Nancy Tanner, dans Women  in evolution  : Innovation  
and  Selection  in human  origins, ajoutèrent que dans certaines communautés traditionnelles 
où la chasse est une affaire d'homme, 85 % des protéines du régime alimentaire provient des 
noix, tubercules et petits animaux que les femmes récoltent (Tanner et Zihlman 1976). 
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En 1984,  dans leur article Archaeology and the Study of Gender,  Margaret W. Conkey  
et Janet D. Spector se proposaient de rassembler toutes les critiques féministes envers la 
discipline. En accord avec les mouvements de contestation de la seconde vague féministe, 
Conkey et Spector accusèrent certains spécialistes de faire preuve d'un manque 
« d'objectivité » et défendirent que de nombreuses théories archéologiques se basant sur le 
déterminisme biologique se devaient d'être révisées :  
« researchers presume certain "essential" or "natural" gender characteristics. 
... it is not surprising to find that many anthropologists directly or indirectly 
assume biological determinants for gender differences and asymmetrical 
relations between males and females » (Conkey et Spector, 1984: 4).  
 Elles critiquèrent notamment les théories sur la séparation sexuelle des tâches et les 
méthodes de classification des objets dans les catégories rigides de masculin et de féminin  
(Ibid.: 9-10)  
En réponse aux questions soulevées par les critiques féministes, un nouvel angle 
d'approche méthodologique s'est développé qui considère le genre comme une 
« construction » sociale en production et négociation constante. Dès lors il s'agissait de placer 
le genre parmi d'autres considérations sociales, tel que le statut, la classe, la race, la religion ou 
encore l'ethnicité, se plaçant ainsi en contradiction avec les théories du déterminisme 
biologique. À partir de là, et en admettant que le genre se construit et évolue au fil du temps et 
des civilisations, certains spécialistes se penchèrent sur les facteurs externes ou internes qui 
font progresser les sociétés. En partant du postulat que les facteurs environnementaux et 
historiques ont des effets plus ou moins directs sur les organisations humaines, il a été 
question de comprendre de quelle façon la structure et l'idéologie du genre auraient pu être 
influencées par des événements comme la naissance et la chute des États ou encore l'apparition 
de l'agriculture et de la propriété (Conkey et Gero 1997 : 416- 21) 
Avec la renégociation des théories sur la répartition sexuelle des tâches et au fur et à 
mesure de l'éloignement de l'archéologie de l'histoire de l'art, l'objet archéologique relevait 
désormais de considérations d'ordre social, culturel et économique. Il devint ainsi un objet 
pouvant parler, notamment des concepts de genre de la société qui l’a créé.  
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1.3 Études de la civilisation maya et questions de genres 
La présence féminine sur les œuvres d’art mayas fut notée très tôt par les spécialistes. 
Herbert Spinden,  fut le premier à traiter de la question féminine dans l'art maya, dans sa thèse 
A Study of Maya Art: its subject matter and historical development (1913), il est parmi les 
premiers à noter les saisissants portraits de femme que l’on peut encore admirer sur les 
linteaux de Yaxchilan. 
Presque cinquante ans plus tard,  en 1961, Tatiana Proskouriakoff, publie ses 
recherches sur les dynasties mayas. Elle y déchiffre un glyphe, comme étant un préfixe 
féminin et propose que les figures sur les stèles et les linteaux soit en fait des figures royales. 
Un an plus tard dans Portraits of Women in Maya Art, Proskouriakoff définit les 
caractéristiques des figures féminines et des glyphes féminins.  Cet article deviendra bien vite 
un classique, d’ailleurs toujours cité de nos jours. Cependant l’auteur ne s’arrête pas là et 
présente en 1963 et 1964, ses études sur les dynasties de Yaxchilan et les nombreuses 
représentations de femmes que l’on retrouve dans l’ancienne cité. À partir de ses observations 
et théories se développeront les discussions sur la place de la femme dans la toile des mariages 
inter-dynastiques mayas (Proskouriakoff 1961, 1963, 1964). 
En 1969, dans Studies in Classic Maya Iconography, George Kubler nous parle des 
figures féminines représentées à Bonampak ainsi que du rôle féminin dans les représentations 
d'accession au trône à Palenque, notamment de la scène de passation du pouvoir entre Ix Zak 
K'uk et son fils Pakal, que l’on peut admirer sur une tablette trouvée dans le Palais ovale. 
(Kubler 1969) 
En 1974, l’ouvrage Sexploitation among the Late Classic Maya de John P. Molloy et 
William J. Rathje, traite des inscriptions épigraphiques concernant les mariages inter-
dynastiques. Les auteurs présentent la femme des élites maya, comme une ressource 
importante pour la dynastie et qu’il est nécessaire de contrôler de la même façon qu’une 
ressource économique comme le jade, l'obsidienne ou bien le cacao. Bien que l’article ne 
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présente pas les femmes comme les agents de leurs propres vies, il valorise tout de même 
l'importance du rôle des femmes dans la vie politique maya (Molloy et Rathje 1974).   
Le rôle des femmes au sein des dynasties sera encore discuté par Joyce Marcus, dans 
son livre de 1976, Emblem and State in the Classic Maya Lowlands: An epigraphic approach 
to territorial organization, où elle met en lumière le fait que les titres féminins possèdent 
souvent l’emblème de leur ville natale, bien que cette dernière ait épousé le dirigeant d'une 
autre cité (Marcus 1976 : 176). 
En 1986, dans Blood of Kings, Linda Schele et Mary Miller, en se basant une fois de 
plus sur les glyphes, mais aussi sur les résultats des rencontres entre mayanistes lors de « las 
mesas redondas de Palenque », réaffirment ce qui n’avait été jusqu’alors proposé que 
timidement, à savoir que le  rôle et l'influence des femmes dans le maintien des dynasties 
royales mayas était crucial et omniprésent (Schele et Miller 1986: 136). 
En 1988, c’est une historienne de l’art, Virginia Miller, qui pour la première fois va 
noter l’importance des liens qui semblent exister entre les femmes des élites mayas et leurs 
productions économiques, notamment la production textile (Miller 1988 : 108) 
Nous voilà alors rapidement dans les années 90, où les travaux de Rosemary Joyce 
(1992, 1996, 2000, 2000b) utilisent à la fois des données anthropologiques, ethnologiques et 
archéologiques pour décrire comment le genre semble avoir été instrumentalisé dans 
l'organisation du pouvoir et de l'économie chez les anciens mayas. Joyce sera la première à 
vraiment considérer le genre comme une catégorie fluide pouvant être manipulée par la culture 
dominante et non comme des données uniquement dépendantes de la biologie.  
Dans son ouvrage de 2000, Gender and power in Prehispanic Mesoamerica, Joyce 
avance que l’étude des costumes nous donnerait accès au système symbolique des genres 
mayas. L’auteur propose dès lors que les rôles de genre chez les mayas anciens aient été basés 
sur un concept de complémentarité et que les activités féminines aient été tournées vers 
l'intérieur du foyer lorsque celles de l'homme étaient dirigées vers le monde extérieur (Joyce 
2000 : 54-89). 
Julia Hendon (1997) sera la première à publier une analyse sur le genre en archéologie 
maya à travers la localisation des artefacts et la séparation sexuelle des tâches dans les espaces 
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domestiques de la cité de Copán. Dans la continuité des travaux de Virginia Miller puis de 
Joyce, Hendon propose que la production de textile et de nourriture aient été au centre de la 
caractérisation du domaine féminin et que ces activités économiques aient pu leur apporter 
pouvoir et influence. L’auteur défend l’idée selon laquelle les femmes de l'élite de Copán 
auraient passé beaucoup de temps à la confection des textiles et ainsi grandement participé à la 
production économique de la cité (Hendon, 1997 : 44) 
La même année, les travaux ostéologiques que réalise William A. Haviland sur les 
tombes et les squelettes de Tikal, apportèrent un bon nombre d’informations sur les relations 
de genre au sein de cette cité. Haviland observe alors qu’un changement en défaveur des 
femmes, se serait effectué dans les statuts des deux sexes au moment de la complexification de 
la société de Tikal et de l’instauration d’un système plus patriarcal (Haviland 1997 : 9). 
Dix ans après les études ostéologiques de  William A. Haviland, le livre Bones of the 
Maya (Whittington and Reed 2006) présenta un travail très complet sur les différences entre 
les genres, d’un point de vue de la santé et de la diète, dans différentes cités mayas. La plupart 
des analyses semblaient être d'accord sur le fait que les femmes, notamment les jeunes filles, 
auraient eu un accès moins favorisé à certaines ressources alimentaires que les hommes.   
Aux alentours de l’an 2000, de nombreux autres spécialistes contribuèrent aux 
connaissances sur le genre chez les mayas. On citera notamment Erica Hewitt (1999) et les 
ethnographes Simon Martin et Nicolas Grube (2000, réédité en 2008). Ou encore les 
recherches conjointes en arts, épigraphie et anthropologie culturelle de Caroline Tate (1999) et 
celle de Joël W. Palka (1999) qui ont explorées les significations cosmologiques du genre et 







Chapitre 2. Cadre méthodologique. 
2.1 Cadre historique et chronologique  
La définition des périodes chronologiques mayas est encore sujet à débat de nos jours. 
Les nouvelles découvertes repoussent et changent constamment les repères chronologiques. 
Bien que de telles phases chronologiques soient forcément arbitraires d'une façon ou d'une 
autre, leur définition reste utile pour la description et l'analyse de l'évolution de la civilisation 
(Demarest 2007 : 25). 
Tout au long de ce mémoire, je baserai mes repères temporels sur la chronologie que 
Martin et Grube proposèrent en 2008. Cette chronologie est essentiellement constituée en trois 
phases : le Préclassique (2000 avant notre ère -250),  le Classique (250-909)  et le 
Postclassique (909-1697). 
La civilisation maya a donc existé à travers plusieurs millénaires, trouvant ses racines 
dans le Préclassique (2000 avant notre ère -250),  où l'on assista à l'apparition des premières 
formes d'art et d'écriture maya mais aussi aux débuts de la complexification de la société 
passant des chefferies aux États (Ibid. : 28). 
L'essor commencé au Préclassique perdura puis connut son apogée au Classique (250-
909). Bien que la plupart des éléments qui caractérisent la civilisation soient apparus au 
Préclassique, le Classique est toujours reconnue comme la phase d'épanouissement culturel, 
comme en témoigne l'urbanisme, l'architecture et l'art monumental. Cette période est aussi 
illustrée par le développement des idéologies sur la royauté de descendance divine  et des 
guerres incessantes entre les différentes cités-états (Ibid. : 29). 
Aux alentours de 800 et 900 de notre ère, la Période Classique fut marquée par une 
phase de déclin où la plupart des grands centres furent abandonnés, laissant place à la dernière 
phase que connut la civilisation: le Postclassique (909-1697). Bien que des recherches, plus 
récentes, aient tendances à rendre floues les limites entre le Classique et le Postclassique, cette 
dernière période est marquée par un déplacement de la population vers les centres du nord de 
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la péninsule du Yucatán  ainsi que par de fortes influences étrangères qui touchèrent à la fois 
les hauts plateaux et les basses terres du nord (Ibid. : 30). 
Martin et Grube indique que  la période prendra fin en l'an 1697, lors de la chute de 
Itza, la capital de Tayasal et la dernière « forteresse » maya aux mains des conquistadors 
(Martin et Grube 2000 : 8-9). 
Il fallut ensuite presque trois siècles, pour qu’en 1839 le diplomate et journaliste 
américain John Lloyd Stephens et l'artiste anglais Frederick Catherwood pénètrent la jungle 
d'Amérique centrale et « découvrent » les ruines mayas (Martin et Grube 2000 : 6).  
D'abord attribuées aux Phéniciens, Atlantes ou encore aux Israélites, les merveilles 
architecturales et artistiques perdus en pleine jungle, furent finalement présentées comme les 
œuvres d'une civilisation d'artistes pacifistes, passionnés par le temps et l'astronomie. Sur les 
stèles et linteaux sculptés on crut voir les représentations de leurs prêtres et de leurs dieux et à 
travers les hiéroglyphes, la seule manifestation de leurs sciences numérologiques, religieuses 
et astronomiques (Ibid.:6) 
Il fallut attendre les spécialistes des années 1960, dont Tatiana Proskouriakoff fait 
partie, pour comprendre que les personnages représentés avaient été des rois et des reines et 
que les glyphes racontaient sûrement leurs biographies et citaient  les noms de leurs captifs et 
les batailles qu’ils remportaient. Plus récemment encore, le déchiffrement des hiéroglyphes  
permit de connaître leur histoire dynastique et politique avec précision et détails. On admit que 
les mayas anciens ne furent jamais un peuple unis dans un même ensemble politique pacifique 
et que leur société se composait plutôt de différentes cités-états, avec plus ou moins 60 
royaumes rivaux ou alliés. Une culture « maya » les unit cependant ainsi qu'une longue 
histoire de conflits et d'alliances incessants (ibid.:6) 
 
2.1 Cadre écologique et géographique 
L'aire géographique où s’est développée l’ancienne civilisation maya et où les 
différents peuples mayas vivent encore de nos jours, présente la particularité de posséder un 
ensemble de zones écologiques et géomorphologiques très variées. 
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L'ancienne aire maya commence au sud des chaines de montagnes volcaniques du 
Chiapas et du sud du Guatemala. Elle s'étend sur les hautes terres et les forêts tropicales du 
Guatemala central et septentrional, recouvre le Belize, El Salvador, le Honduras occidental et 
la péninsule du Yucatán jusqu'au golfe du Mexique (Demarest 2007: 25). 
Il est généralement admis que les terres mayas sont divisées en deux parties: Les hautes 
terres et les basses terres du sud et du nord (fig.1). Cette division reflète des différences à la 
fois géomorphologiques, écologiques et culturelles. Les hautes terres sont elles-mêmes 
composées de trois parties: les hautes terres volcaniques, les bassins de moyenne montagne et 
les grandes plaines qui bordent l'océan pacifique. Les deux dernières parties renfermaient les 
premières traces de développement de la civilisation sous la forme des premiers villages, des 
premières chefferies, des débuts de l'écriture et de l'art. Les basses terres sont recouvertes en 
majeure partie par une forêt tropicale, qui se densifie peu à peu en allant vers le sud (Ibid.: 25). 
 
2.2.1 Présentation des cités des basses terres centrales 
Les basses terres mayas centrales regroupent essentiellement le plateau calcaire et ses 
plaines légèrement vallonnées du Petén guatémaltèque, du Belize et du Yucatán mexicain. 
Cette région du monde, recouverte d’une dense forêt tropicale, a accueilli la plupart des grands 
centres mayas classiques, dont cinq des cités qui nous concernerons lors de ce mémoire : 
Palenque, Tikal, Yaxchilan, Piedras Negras et Naranjo (fig.1). 
Chacune de ces cités présente également de nombreuses données archéologiques 
applicables à un sujet sur une étude de genre. Chacune de ces cités ont connu des reines 
suffisamment importantes, pour apparaître sur les œuvres monumentales et les hiéroglyphes.  
Bien que d’autres sites, dont les données sont particulièrement pertinentes, soient cités 
dans ce mémoire, il est nécessaire, ici, de présenter rapidement le contexte lié à ces cinq cités 




Les ruines de l'ancienne cité de Tikal sont parmi les plus impressionnantes de 
l'ancienne civilisation maya. Tikal était une des cités les plus grandes de l’aire maya et même 
du nouveau monde (Coe 2005 :123). Localisée dans l'actuel état de Petén au Guatemala, Tikal 
se trouve au cœur du parc national du même nom, lui-même classé patrimoine mondial de 
l'Unesco en 1979. 
C’était une cité assez dispersée qui s’organisait autour d'un centre cérémoniel dominé 
par ses six temples-pyramides, où aurait habité environs 60 000 personnes (Martin and Grube 
2000 : 25). Le centre de la cité est donc organisé autour de sa place centrale,  « the great 
plaza », qui est flanquée par un couple de temple-pyramides se faisant face depuis l’est et 
l’ouest et par une « Acropolis » au nord et au sud. Si la cité n’est pas aussi bien fournie en 
sculptures sur pierre comme d’autres villes mayas, on peut noter de magnifiques reliefs gravés 
sur les encadrements en bois des temples-pyramides, heureusement bien conservés (Coe 2005 
: 12). 
Elle était localisée à 100 kilomètres de sa fameuse rivale Calakmul, et à 85 kilomètres 
de son alliée Caracol (Webster  2002 : 188, 192). 
Tikal connue une histoire mouvementée, oscillant entre âge d'or et défaites. La dynastie 
royale, qui vit naître au moins 33 dirigeants étalés sur plus de 800 ans, fut mise en place dès le 
premier siècle de notre ère. La dynastie survivra au déclin de la fin du Préclassique, pour 
devenir une véritable puissance au sein des basses terres mayas, avant de tomber au IVe siècle 
aux mains de la puissante Teotihuacan. L'association de l'élite maya et de l'élite de Teotihuacan 
va alors consolider son pouvoir sur la région. Après des défaites douloureuses au VIème 
siècle, Tikal retrouvera sa gloire au VIIe siècle, pour finalement tomber avec les autres 
grandes cités du Classique 150 ans plus tard (Martin and Grube, 2000 : 25) 
 
2.2.1.2 Palenque 
Aujourd'hui dans la partie nord de  l'état mexicain du Chiapas, Palenque surplombe au 
nord la jungle et les terres imprégnées d'eau qui s'étendent de la fin de la chaine de montagnes 
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du Chiapas jusqu'aux plages du golf du Mexique plus au nord. Au sud, on peut admirer des 
collines et des vallons recouverts de jungle qui laissent peu à peu place à des montagnes plus 
froides et volcaniques (Schele et Freidel 1990 : 216). 
La cité était une agglomération de taille moyenne, pas aussi grande que Tikal mais qui, 
en raison des contraintes de sa topographie, présentait une des plus grandes densités en 
population de l’aire maya (Coe 2005 :130).   
Le centre cérémoniel de la cité, se déploie des deux côtés de la rivière Otulum. La rive 
Est accueillait un complexe de trois temple-pyramide, dont le temple de la croix et le temple 
du soleil, alors que sur la rive Ouest on trouvait le palais avec sa tour ainsi que le temple des 
inscriptions (Martin et Grube 2000 :154). 
Les artistes de Palenque excellaient notamment en sculpture sur stuc, laissant des 
œuvres d’art d’une finesse reconnue (Coe 2005 : 130).  Si l’on sait déchiffrer les hiéroglyphes, 
on pourra lire sur ces œuvres la « littérature royale » commanditée siècle après siècle, par les 
dirigeants de Palenque, parmi lesquels le fameux Pacal et son fils Chan-Bahlum. Ces 
hiéroglyphes représentent aujourd'hui une des plus belles et riches collections parlant de 
l'histoire d’une dynastie maya.  
La cité fut longtemps la grande rivale de Calakmul, mais aussi de Piedras Negras et de 
Tonina tandis qu’elle entretint une longue coopération avec Tikal, son alliée (Schele et Freidel 
1990 : 217). 
 
2.2.1.3 Yaxchilan 
La vallée d’Usumacinta, dans l’actuel l'État du Chiapas mexicain, où coule la rivière 
du même nom, est une zone maya fortement urbanisée. On citera parmi les sites les plus 
remarquables de la région, Piedras Negras, Bonampak et Yaxchilan (Coe, 2005 :126). 
La cité est installée sur une des terrasses en amont de la rivière, mais certains de ces 
monuments se trouvent sur les collines qui la surplombent. Bien que ses temples-pyramides ne 
soient pas excessivement élevés, ils sont richement décorés d’œuvres sculptées sur la pierre ou 
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le stuc. Mais ce qui a rendu la cité célèbre ce sont ces nombreuses stèles gravées avec des 
scènes de conquête ou de rituels religieux (Ibid.:126). 
La cité s’est développée sur la rive sud de l’Usumacinta, son centre cérémoniel se 
situant sur une terrasse artificielle au bord de l’eau et s’organise autour d’une place centrale et 
allongée, qui est entourée de temples et de bâtiments. Légèrement excentrée vers l’ouest se 
trouve l’acropole (Martin et Grube, 2000 :116). 
L’occupation du site commença à la période Préclassique  mais la cité connue son 
apogée au Classique. Le fondateur de la cité, Yat-Balam fonda sa dynastie le 2 aout 320, une 
dynastie qui continua jusqu'à l'abandon de la ville 500 ans plus tard. Parmi ses descendants les 
plus connus, on trouvera notamment Itzamnaaj Bahlam et Yaxun Balam IV (Schele et Freidel 
1990 : 263). 
Yaxchilan fut rivale tout à tour avec Tikal et Palenque, avec qui elle rentra en guerre en 
654. La cité domina également quelques sites plus petits comme Bonampak. Cependant, sa 
rivale la plus fidèle fut Piedras Negras. Les deux cités sont les plus importantes de la vallée de 
l'Usumacinta. Cette rivalité et compétitivité se voient dans les différences artistiques et 
architecturales, qui marquent clairement une frontière entre les deux royaumes et se retrouvent 
dans les sites subordonnés à l’une ou à l’autre (Sharer et Traxler 2006 : 421). 
 
2.2.1.4 Piedras Negras 
Également située sur les rives la rivière Usumacinta, la cité de Piedras Negras se trouve 
dans l’état actuel du Petén au Guatemala. La cité était le plus large centre urbain maya de la 
vallée de l’Usumacinta. Son nom maya est Yokib, ce qui signifie « porte » (Martin et 
Grube 2008 : 139). 
La cité est placée dans un lieu géologiquement favorable le long de la rivière 
Usumacinta, sur une plateforme relativement plate, surplombant les plaines inondables de la 
vallée. Le riche dépôt de chert noir à disposition tout près de la cité, lui a valu son nom 
moderne de Piedras Negras (Houston et al. 2000 : 14). 
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Trois dates ont été proposées au sujet de l’origine mythique de la ville. La plus 
ancienne daterait d’avant la « création » actuelle, en 4691 avant notre ère, la seconde 
correspondrait à l’année 3114 tandis que la troisième serait associée avec le compte 8.13.0.0.0, 
14 Décembre 297. Cette dernière date, néanmoins, est également citée à Pomona, un autre site 
de la région (Ibid. : 140). 
La séquence chronologique de l’occupation de la cité révèle un commencement et une 
fin extrêmement rapide, la cité apparaissant soudainement et disparaissant tout aussi 
abruptement dans la vallée. Les premières traces de population, remontant à la Période 
Préclassique et au début de la Période Classique, ont été suivies par une explosion de la 
population, pour atteindre finalement le point culminant à la fin de la Période (Houston et 
al. 2000 : 16, 230). 
 
2.2.1.5 Naranjo 
Naranjo est une petite cité maya, beaucoup moins bien documentée que les autres cités 
qui seront citées dans ce mémoire. Néanmoins, la cité reste pertinente pour notre sujet, 
notamment grâce à sa magnifique collection de stèles, illustrant une histoire dynastique d’au 
moins 345 années marquée par une des plus grandes reines de la Période Classique maya, Ix 
Wac Chanil Ahau (alias Lady Six Sky) (Martin et Grube 2000 : 69, 74). 
Naranjo est située dans la région du Petén au Guatemala, elle est néanmoins entourée 
par les rivières Holmul et Mopan, qui lui donnent ainsi accès aux fertiles vallées du Belize 
moderne et ouvrant sur la mer des Caraïbes.  
Les hiéroglyphes précisent l’existence d’un fondateur divin de la dynastie de Naranjo, 
dont le nom pourrait être grossièrement traduit par « nez-carré petit animal » et qui aurait 
régné il y a au moins milles ans. Cependant, l’histoire dynastique de Naranjo commence 
certainement aux alentours de 400, avec un certain Naatz Chan Ahk, pour terminer quatre 
siècles plus tard aux alentours de 800 (Ibid. 69-83) 
L’histoire de Naranjo fut dominée par la guerre, puisque la cité est localisée entre les 
puissants territoires de Caracol et de Tikal, deux ennemis endémiques, et également concerné 
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par les campagnes de guerres de Calakmul. Cette position lui valu au moins deux ruptures 
dans sa séquence dynastique, dont l’une est associée avec l’arrivée d’une princesse originaire 
de Dos Pilas dans la cité et qui fonda une nouvelle dynastie (Ibid. : 69,72-75). 
 
2.2.2 Présentation de la cité de Copán 
Parmi les sites archéologiques classiques que nous étudierons dans ce mémoire, 
l’ancienne cité de Copán n’est pas localisée dans les basses terres mayas centrales. Il m’a 
semblé judicieux d’inclure cette cité, malgré sa localisation excentrée, en raison du riche 
matériel qu’elle possède en rapport avec notre sujet. En effet, ce site a livré beaucoup de 
données funéraires, notamment grâce à la fameuse tombe de Margarita, mais également des 
données domestiques avec les recherches poussées de Julia Hendon sur les structures d’habitat 
de la cité (1991, 1997, 2010). 
L’ancienne cité de Copán se trouve parmi les cités les plus étudiées de la civilisation 
maya. Les archéologues et historiens apprécient particulièrement Copán pour les informations 
qu'elle livre sur les rouages d'une fondation de dynastie maya et les rapports entre l'aire maya 
et la cité de Teotihuacan plus au nord, au Mexique actuel. Bien que la cité connu pas loin de 
deux milles ans d'histoire, allant du Préclassique au Postclassique, elle vécut son apogée lors 
de la Période Classique, où elle fut une cité puissante dans sa région (Martin et Grube 2000 : 
191-205). 
Aujourd'hui à l'ouest de l’Honduras, près de la frontière avec le Guatemala, Copán se 
situe dans une vallée à l'extrémité est de la région maya et étaient entourée presque 
uniquement par des populations non-mayas et culmine à 700 mètre au-dessus du niveau de la 
mer (Sharer et Traxler 2006 :339) (fig.1).  
La rivière de Copán, qui s’écoule entre des falaises volcaniques et les collines de 
sédiments de la région,  a creusé des petites vallées ou « poches » où l’on trouve une des terres 
les plus fertiles de l’Amérique centrale. En plus de cet avantages agricole conséquent, 
plusieurs ressources naturelles très importantes en Mésoamérique sont à la portée quelques 
kilomètres de la cité, comme la roche volcanique verte, utile pour la construction des 
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bâtiments et les sculptures, mais aussi le granite, l’obsidienne ou encore le jade (Fash 1991: 
37-8). 
La cité est construite autour d'une montagne artificielle, érigée par les efforts 
consécutifs des 16 rois bâtisseurs et qui en marque le centre. La rivière de Copán a creusé un 
fossé naturel dans la partie est de la ville, détruisant ainsi une série de bâtiments antiques, et  
offrant par la même occasion, une coupe stratigraphique très instructive sur les siècles 
d'occupation de la cité. Depuis 1983, des archéologues ont étudié toutes les parties de la ville 
pour en comprendre le fonctionnement. (Martin et Grube, 2000 : 191). 
Le plan du centre de la ville se découpe en deux parties, la partie Nord étant plus 
composée de cours ouvertes tandis que la partie Sud est formée par une succession de 
bâtiments fermés. La partie Nord, se découpe elle-même en plusieurs ensembles et bâtiments. 
En allant du nord au sud, on traversera la grande place, puis la place du milieu, le terrain de 
jeu de balle, la cour de l’escalier aux hiéroglyphes et enfin le temple des inscriptions. La partie 
Sud ou l’acropole est composée de deux cours, cour de l’Est et cour de l’Ouest et d’une partie 
résidentielle de luxe à l’extrême sud que l’on appelle le cimetière (Fash 1991: 22). 
La dynastie royale de Copán, désormais célèbre au sein de la profession,  aurait été 
fondée le 5 septembre 426 par son premier dirigeant K'inich Yax K'uk Mo' et aurait perdurée 
sur plusieurs siècles sans interruptions majeures jusqu'à la mort de son seizième dirigeant, 
Pasaj Chan Yopaat en 820. L’autel Q, érigé en l’honneur de ce dernier, représentent les seize 
dirigeants de cette dynastie et on peut y voir le fondateur tendre le sceptre symbole du pouvoir 
à Pasaj Chan Yopaat (Coe 2005 :105). 
 
2.4 Présentation des données 
Une des préoccupations majeures de l’archéologue est d’interpréter ses données. La 
faiblesse de la discipline repose notamment sur le fait que chaque archéologue interprétera les 
données à partir de ses propres conceptions intellectuelles. Dans le souci d’une interprétation 
moins subjective, il me semble judicieux, notamment avec un sujet aussi vaste que le genre, de 
croiser les différents types de données que nous avons à notre disposition, archéologiques ou 
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non. Par exemple, je dirais qu’il parait regrettable de se contenter d’analyser des notions de 
genre à travers la seule interprétation du contexte funéraire, lorsque l’on pourrait confronter 
les données funéraires avec les données issues du contexte domestique. 
Le choix des données que j’utiliserai dans ce mémoire, s’effectuera en fonction de leur 
pertinence avec le sujet. Elles seront donc issues de différents contextes archéologiques mais 
aussi ethnologiques et ethnohistoriques et trouveront leur intérêt dans une analyse d’ensemble.  
 
2.4.1 Les données archéologiques 
Les cités mayas sont organisées autour de trois zones différentes. Le centre cérémoniel, 
politique et monumental, entouré des résidences luxueuses, et bien construites, elles-mêmes 
entourées d’une zone résidentielle plus éparpillée, avec des maisons moins larges et moins 
bien construites. On retrouve les mêmes types de bâtiments dans ces trois zones, mais ils se 
déclinent en une sorte d'échelle d'importance. Par exemple, le centre cérémoniel est souvent 
une version améliorée, embellie et agrandie des structures à vocation cérémonielle que l'on 
retrouve dans les résidences de luxe. Ces palais à leur tour sont la version améliorée des 
résidences plus modestes. À Tikal, nous avons un bon exemple, avec l’Acropolis nord, qui 
possède tout les aspects d'une résidence de nobles, installations domestiques, zones de 
production artisanale, large choix de tombes etc. … (Joyce 2000 : 59) 
Comme ce mémoire porte sur les couches élitiques de la population maya classique, les 
données qui nous concerneront, se trouvent dans les deux premières catégories de bâtiments: 
le centre cérémoniel et monumental et la zone des résidences de luxe. 
Afin de répondre à mes questions de recherche, je ne pouvais m'appuyer que sur les 
données archéologiques disponibles. Dans le cadre de mon étude, il m'est apparu que mes 
données se regroupaient dans trois contextes différents: le contexte monumental, le contexte 
domestique, et le contexte funéraire. Ces trois catégories apparaissent dans nos deux zones 
concernées car comme nous l'avons vu au-dessus, les même bâtiments et activités se 
retrouvent dans les différentes zones de la ville. 
Le contexte monumental fait référence aux artéfacts qui ont été créés dans le but de 
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communiquer un message « officiel »,  lorsque les objets issus du contexte domestique parlent 
plus de la vie quotidienne ou délivrent un message qui est plus de l'ordre de l' « intime ». Le 
domaine funéraire est intimement lié au deux autre contextes, mais ne peut cependant pas être 
traité de la même façon. 
 
2.4.1.1 Le contexte monumental 
Les œuvres d’art monumental ne sont pas rares dans les cités mayas du Classique. 
Elles recouvrent les murs, les linteaux, les portes, les tablettes des monuments et des palais de 
la cité maya, ou bien sont des œuvres indépendantes, des structures à elles seules, comme les 
stèles ou les autels (Joyce 2000 : 65). 
Ces œuvres d’art gravées, peintes ou sculptées, qu’elles soient les produits d’un art 
officiel ou simplement à la gloire des familles nobles, marquent et délimitent des zones bien 
définies au sein de la cité ou des palais. Pour Rosemary Joyce,  il s’agirait des zones où les 
rituels étaient performés (Ibid. : 65). Cette  affirmation implique une sorte de ségrégation 
« sacré/profane » dans l’espace des anciennes cités mayas. (J’emploie ici les termes sacré et 
profane, pour désigner les zones qui accueillaient des rituels et celles qui n’en accueillaient 
pas, bien que ces mots représentent, à mon sens, des concepts religieux occidentaux) Si 
j’admets volontiers que l’art monumental est là pour « marquer » l’espace, il me semble 
difficile dans le cas des Mayas du Classique, de déterminer quels espaces étaient considérés 
comme « sacrés ». Je m’expliquerai sur ce sujet dans la partie concernant le contexte 
domestique, puisque ce domaine ne peut, à mon sens, n'être considéré comme uniquement 
« profane ». 
Il me semble donc envisageable de proposer que les œuvres monumentales marquent 
plus l’espace comme étant public que seulement « sacré». 
Quoiqu’il en soit ces œuvres ont demandé la participation de beaucoup de monde, 
nécessité beaucoup de talent et couté très cher aux élites qui les ont commanditées. Très 
couteuses en ressources humaines et économiques, Elles nous transmettent un message 
politique fortement contrôlé et normé.  
 25 
Chacune des œuvres d’art monumental que l’on peut admirer dans les cités mayas est 
un événement intentionnel, une « performance », où l’élite s’y représente elle-même idéalisée 
et magnifiée. Ces représentations, concernant des hommes et des femmes de pouvoir de l’élite 
maya classique, nous décrivent ce que Rosemary Joyce appelle une « gendered performance » 
(Joyce 2000 : 5-7). 
Ce type de données archéologiques à la particularité de nous permettre d’appréhender  
le genre et ses relations avec le pouvoir politique, économique, sociale et rituel (Ibid. : 82-89). 
 
2.4.1.2 Le contexte domestique 
Pour Levi Strauss (1967), le foyer est une image de la société qui le crée, tout comme 
les relations à l’intérieur de celui-ci reflètent les relations au sein de la société, au sens large. 
Joyce et Gillespsie (2000) ont adapté ce modèle pour la société maya, présentant le foyer 
comme élément central et fondamental de l'organisation sociale. Cette idée sera reprise par 
d’autres chercheurs, comme Lynn Marie Ruscheinsky qui avance dans sa thèse de doctorat que 
l'espace du foyer est intimement lié à la création et à l'évolution des concepts et des relations 
de genre (Ruscheinsky 2003 : 9) 
Rosemary Joyce, dans son ouvrage Gender and Power in Prehispanic Mesoamerica 
(2000), nous explique pouvoir identifier les maisons nobles d’après plusieurs indices 
archéologiques: Premièrement, les structures sont hautement décorées et peuvent avoir des 
inscriptions. Elles sont habitées plus longtemps et sont mieux entretenues. Deuxièmement, la 
diète des habitants est différente car ils ont accès à des produits que d'autres maisons ne 
possèdent pas. Il y aurait aussi des traces d'artisanat de qualité, comme des vaisselles fines et 
polychromes ou des ornements de coquillage et d’os. De plus, certaines tombes retrouvées 
sous les planchers des maisons, peuvent être particulièrement soignées, car destinées à des 
membres importants de la famille. Et enfin, pour une même cité, de telles maisons sont en 
générale minoritaires par rapport au reste des structures d'habitat et se trouvent plus proches du 
centre cérémoniel et architectural (Joyce 2000 : 57-8) 
Les activités qui se déroulent dans les maisons, néanmoins, ne semblent pas pouvoir 
représenter un indice. En  effet, au sein de la civilisation maya, il semble que les mêmes types 
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d’activités se soient déroulés dans les maisons des élites que dans les maisons des couches 
sociales plus basses (Ibid. : 57-8). 
Le genre au sein du contexte domestique peut être appréhendé, archéologiquement 
parlant,  de plusieurs façons. D'une part, les objets usuels, ornementaux et rituels, qui sont 
liées aux activités quotidiennes (activités artisanales, de subsistances, rituelles, etc. …) 
peuvent être analysés en fonction du genre dans le contexte de leur utilisation. Par leur 
disposition dans les pièces et leur association avec d’autres objets, nous pouvons discuter de la 
séparation sexuelle des activités. C’est ce que fait Julia Hendon (1997 : 44) lorsqu’elle étudie 
la société de Copán et le genre à travers les objets et leur disposition dans les structures 
résidentielles. 
La deuxième manière d’obtenir des informations sur le genre dans le domaine 
domestique est d'utiliser l’étude des images ou des inscriptions observées sur certains objets 
décorés, comme les céramiques fines et les figurines. Ces objets sont enfouis le plus souvent 
avec les déchets, parfois abandonnés sur place avec la maison ou bien, comme nous le verrons 
dans la prochaine partie, ils font partie du mobilier funéraire. Ces œuvres d’art domestique 
représentent un média artistique que l’on pourrait qualifier de plus « intime », comparé à l’art 
officiel. Leur production a certainement impliqué moins de gens et est beaucoup moins 
contrôlée par les dirigeants (Joyce 2000 : 68).  
Ruscheinsky va plus loin, en avançant que le contexte domestique permettrait même 
l’expression de formes d’art qui ne soit pas contrôlées par les hommes. L’auteur défend que,  
par la création artistique de figurines en terre cuite, les femmes mayas auraient trouvé un 
média par lequel elles auraient pu s’exprimer et négocier les relations de genre sans contrôle 
extérieur (Ruscheinsky 2003 : 258-59). 
Une difficulté se présente néanmoins dans le contexte domestique des résidences 
luxueuses. Il est probable que ces maisons nobles employaient de nombreux serviteurs. Alors 
comment savoir avec certitude, qui créait, décorait, utilisait et s’exprimait à travers ces objets? 
Cette question, se trouvera parmi celles auxquelles nous tenterons de répondre dans certaines 
parties de ce mémoire. 
Rosemary Joyce pense que les œuvres d’art monumentales marquent les zones où 
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étaient réalisés les rituels, ségréguant les espaces « sacrés » des espaces « profanes »  (voir le 
contexte monumental). 
Cependant,  et comme il a été déjà mentionné plus haut, il semble difficile de classer 
les différents espaces de la cité maya dans des catégories telles que « sacré » et « profane ». En 
effet, de nombreuses données ethnographiques et notamment les écrits de Diego de Landa 
(Landa dans Tozzer 1941) racontent à plusieurs reprises que les Mayas pratiquaient de 
nombreux rites et associaient une dimension symbolique et rituelle dans bon nombre de leur 
activités quotidiennes. Certaines céramiques peintes de la Période Classique, qui devaient faire 
partie du quotidien des anciens Mayas, représentaient parfois des scènes mythologiques, ou 
bien des danses rituelles (Joyce 2000 : 70-71). Dans un cas comme celui des anciens Mayas, 
comment définir la frontière entre la vie rituelle, spirituelle et la vie quotidienne? Pour cette 
raison, il me parait délicat de considérer que le contexte domestique comme traitant 
uniquement du domaine « profane » de la vie quotidienne des anciens Mayas. 
Je pense donc qu’il serait plus judicieux de simplement considérer les objets et les 
représentations artistiques issus du contexte domestique comme des médias moins contrôlés et 
moins normés que les œuvres monumentales. Ainsi, le contraste monumental/domestique 
marquerait plus une opposition public/privé que sacré/profane. 
 
2.4.1.3 Le contexte funéraire 
Durant la période classique, il était commun pour les Mayas d'enterrer leurs morts sous 
le sol des maisons. Les archéologues ont identifié de nombreuses tombes sous le sol des 
pièces, des patios ou des terrasses et parfois aussi dans les bancs. Cependant dans les 
résidences plus élaborées, certaines tombes, se situent sous de petites chapelles destinées au 
culte des ancêtres. À Tikal, ces structures sont en forme de pyramide et se trouvaient souvent à 
l'est du patio principal du palais. Les tombes les plus remarquables, celles des dirigeants et de 
leurs proches, se situent directement sous les monuments au centre de la cité. Il est intéressant 
de noter que l’on retrouvera des corps d’hommes, de femmes et d’enfants de tout âge dans 
chacune des parties de la cité (Joyce 2000 : 59). 
Comme pour les résidences, les tombes des élites sont reconnaissables par plusieurs 
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critères. La localisation est l'indice le plus évident mais cependant il ne suffit pas à lui seul. En 
effet, la qualité de la structure, du mobilier d’accompagnement et le soin apporté à la 
préparation et conservation du corps sont également révélateurs du statut du défunt, et 
permettent de distinguer les nobles de leurs serviteurs  (Haviland 1997 : 2). 
Ce troisième contexte est un contexte particulier et j’ai choisi de le séparer des deux 
premiers pour plusieurs raisons, bien que des tombes soit retrouvées associées à la fois au 
contexte monumental et domestique. 
« The dead don’t bury themselves » (Pearson 1999 : 3).  Et c’est précisément la raison 
pour laquelle le contexte funéraire présente un intérêt pour une discipline comme 
l’archéologie. Le funéraire est un contexte à considérer différemment, car une tombe restée 
inviolée depuis sa fermeture est l’image d’un acte intentionnel. Si chacune des œuvres 
monumentales  reflète aussi un acte intentionnel, c’est le but derrière l’acte qui est différent. 
Le funéraire nous livre des clefs différentes des autres contextes archéologiques, pour 
aborder une ancienne société. La tombe est le produit de rituels de création et de perpétuation 
culturelle. Son langage est souvent celui des normes et valeurs sociales dominantes (Ardren 
2002b : 75) Cependant il faut avoir à l’esprit que les études funéraires nous offrent une image 
sur laquelle les anciennes sociétés avaient un contrôle. 
Dans l’espace clos et normalement inviolé de sa tombe, le défunt est directement relié 
aux objets qui l'accompagnent ce qui présente un avantage certain.  Le contexte funéraire est 
donc un lieu privilégié pour parler d'identité sociale et donc de genre. 
Une tombe présente différents types d’informations qui nous sont utiles dans une étude 
de genre. 
Le corps du défunt en lui-même, sur lequel on peut réaliser des études bio-
archéologiques. Ces études peuvent permettre d’obtenir des renseignements sur la vie du 
défunt en question, tels que le sexe, l’âge et la cause du décès, certaines maladies dont il 
souffrait, sa diète, des déformations et anomalies esthétiques, médicales ou accidentelles, 
etc.… On peut parfois aller jusqu'à proposer un métier ou certaines activités quotidiennes. 
La mise en scène à l’intérieur de la tombe est un autre aspect à analyser. 
L’emplacement du corps, son accompagnement (ou son manque d’accompagnement), le soin 
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apporté à l’embaumement du corps, etc.… 
Et enfin l’emplacement de la tombe dans la cité, ou par rapport aux autres, le soin 
apportée à sa construction, à sa structure, etc.… 
 
2.4.2 Les données ethnologiques et ethnohistoriques 
L’utilisation des données ethnographiques et ethnologiques en archéologie est un 
phénomène débattu depuis des années par les spécialistes. En Europe et en France 
particulièrement, il est coutume pour les spécialistes de limiter leur utilisation dans la méthode 
de traitement des données archéologiques.  
Sur le continent américain, cependant l’archéologie est considérée comme une des 
branches de l’anthropologie et l’ethnologie en fait également partie. Il est courant pour les 
archéologues du continent américain d’avoir recours à l’ethnographie. En archéologie maya, 
par exemple, l’étude de Tozzer (1941) consacrée à la Relación de las cosas de Yucatán que 
Diego De Landa écrivit en 1566, a inspiré et inspire encore de nombreux spécialistes dans 
leurs analyses comparatives et analogiques entre la société maya du Nord Yucatan 
Postcoloniale et la société maya du Classique et Postclassique (Becquelin 1973 : 46). 
Si l’ethnographie peut s’avérer utile dans l’interprétation des données archéologiques, 
elle n’est pas pour autant à prendre sans précautions. Les écrits de Diego De Landa, une fois 
de plus, illustre plusieurs problèmes. Le premier problème est celui de la subjectivité des 
sources historiques. En effet, Landa, en écrivant son ouvrage a interprété la société qu’il 
découvrait et qui lui était étrangère à travers les perceptions et conceptions d’européen du 
XVIème siècle. De plus, les intentions derrière son œuvre sont également à prendre en 
compte. Lorsque l’évêque espagnol écrivit Relación de las cosas de Yucatán en 1566, il aurait 
alors été en Espagne où il attendait son procès pour abus sur des indigènes et fautes de 
comportement en temps que membre de l'ordre franciscain (Gates 1994 : 9-21). Son 
témoignage est donc intéressant mais certainement pas objectif puisque Landa cherchait avant 
tout à préparer sa défense. 
Le second problème est le danger de la généralisation de telles interprétations 
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archéologiques. Bien que Landa ne décrive que les peuples mayas du Nord du Yucatán, les 
archéologues qui ont utilisé ces écrits dans les années 1960 et 1970 ont eu tendance à les 
assumer comme représentatifs de toutes les populations mayas des basses terres, niant toutes 
différences régionales. Seulement, la région nord de la péninsule a subi de fortes influences 
« mexicaines » qui ont modifié grandement la société lors du Postclassique. (Becquelin 1973 : 
46) 
Il serait donc préjudiciable de ne pas prendre en compte les données ethnologiques et 
ethnographiques, surtout lorsqu’il s’agit d’une civilisation telle que les Mayas, amplement 
renseignée par les spécialistes de ces disciplines. Il est néanmoins évident que ces données 
sont à prendre avec beaucoup de recul et à ne pas les considérer comme des preuves 






Chapitre 3. Le genre et l’univers symbolique maya 
Il est propre à chaque société humaine de chercher à définir et à catégoriser son 
environnement. Ce chapitre sera consacré l’univers symbolique et aux notions de genre qui lui 
sont rattachées chez les Mayas anciens. J’ai choisis de commencer par les considérations 
symboliques, car ces conceptions sont intimement liées aux domaines politique et économique 
des élites mayas classiques, dont  nous discuterons dans les prochains chapitres. 
Avec le chapitre suivant, nous entamerons le corps de ce mémoire. Au cours de ce 
chapitre, nous tenterons de définir le concept de la dualité complémentaire des deux sexes et 
de l’appliquer aux domaines cosmologique et symbolique mais aussi rituel chez les Mayas de 
la Période Classique.   
Il sera nécessaire, dans un premier temps, de nous familiariser avec la façon dont les 
Mayas précolombiens conceptualisaient leur environnement et se définissaient eux-mêmes par 
rapport à ce dernier, afin d’introduire la notion de dualité complémentaire des genres. 
Dans un second temps et à travers les personnages du Popol Vuh, d’une part, et les 
divinités classiques qui leurs sont associées, d’autre part, nous analyserons les notions 
cosmologiques de genre chez les anciens Mayas. 
Et enfin, dans une dernière partie, nous discuterons du quotidien rituel au sein des 
élites mayas classiques et nous verrons, à l’image des constructions cosmologiques et des 
récits mythiques, en quoi le domaine rituel illustrait la mise en pratique du principe de dualité 
complémentaire des genres.  
 
3.1 L’univers maya 
3.1.1 Le cosmos des anciens Mayas 
Avant d’entamer la problématique symbolique et cosmologique plus particulièrement 
liée au genre chez les élites mayas de la période classique, il est nécessaire de s’arrêter un 
certain temps sur les croyances, les mythes et les constructions intellectuelles concernant le 
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cosmos maya. Cela nous permettra d'illustrer le concept de la dualité complémentaire, concept 
qui sera développé tout au long de ce chapitre, ainsi que dans les suivants.   
Les anciens Mayas définissaient leur cosmos verticalement et horizontalement en 
différents domaines. Ce cosmos était divisé verticalement en trois domaines découpés en 
plusieurs niveaux. En allant du haut vers le bas, on rencontrait en premier lieu les cieux 
composé de 13 niveaux, là où résidaient les divinités bienveillantes et les ancêtres. La terre 
venait ensuite, elle représente le monde des vivants et l’environnement immédiat.  Finalement 
on trouvait le monde souterrain, le Xibalba, avec ses 9 niveaux, habités par les divinités 
malfaisantes de la nuit. Chaque niveau correspondait à un dieu, ainsi on comptait 13 dieux 
célestes et 9 dieux de l’inframonde (Rice 2004 : 19-20).  
Chacun de ces niveaux était lui-même divisé horizontalement en 4 parties (Ibid.: 19-
20). Le Popol Vuh raconte que les dieux créèrent la terre et les cieux avec « four sides, four 
corners » (Tedlock 1985:72). Ces quatre côtés et coins étaient associés aux quatre directions, 
correspondant globalement aux quatre points cardinaux. L’axe est-ouest était basé sur 
l’ascension quotidienne de l’astre solaire tandis que l’axe nord-sud était, quant à lui, la 
représentation des positions des solstices et de l’équinoxe (Tedlock 1985 : 173-178). Cette 
association entre l’axe Est-Ouest et le soleil, était évidente chez les anciens Mayas des basses 
terres où les termes Est et Ouest, respectivement Lak’in et Chik’in, étaient formés avec le mot 
soleil (k’in) (Rice 2004 : 20). 
Chacune de ces quatre parties était associée à divers concepts comme les couleurs, le 
temps, les divinités, les vents, les animaux, l’espace, etc.… Ainsi, l’Est (Lak’in) correspondait 
à la couleur rouge, au lever du soleil et à la naissance; à l’inverse, l’Ouest (Chik’in ou 
Ochk’in) était associé au noir, au coucher du soleil et à la mort. Le Nord,  (Xaman) était quant 
à lui représenté par le haut, le soleil à son zénith, la droite, le jour (la bonne partie du cycle 
solaire quotidien), les cieux, les ancêtres, le nombre treize et enfin la couleur blanche. Le Sud 
(Nojol), son opposé, était associé au bas, à la gauche, à la nuit (mauvaise partie du cycle 
solaire), à l’inframonde, aux divinités malfaisantes, au chiffre 9 ainsi qu’à la couleur jaune 
(Ibid. : 20).  
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Une cinquième direction était néanmoins présente, il s’agit d’un axe vertical traversant 
métaphoriquement tous les niveaux, l’axe du monde ou Axis mundi.  Par cet axe le ciel et la 
terre étaient sensés se rejoindre. L’Axis mundi était symboliquement représenté par l’arbre de 
vie (Ceiba pentandra). Cet arbre, présent dans la création, prenait ses racines au centre de la 
terre et s’élevait vers les treize cieux, qu’il soutenait. Cet axe central correspondait à la couleur 
turquoise, elle-même associée avec certaines matières précieuses comme l’eau, le jade et le 
maïs (Ibid. : 20-21). 
Ce cosmos est habité par différentes entités vivantes, humaines, animales, végétales et 
surnaturelles. 
Chacune des divinités qui peuplaient les niveaux célestes et souterrains est définie par 
Karen Bassie-Sweet (2008 : 4)  comme «  an entity who owns, protects, or controls some 
force, element, or object that humans think they must have to survive, and who must be 
respected, worshipped, or appeased. »  Ces divinités auraient créé  les êtres humains, qui 
peuplèrent le niveau terrestre. Les Mayas considéraient les humains comme être composés de 
bien plus que de chair et de sang. Les concepts de spiritualité humaine sont complexes dans 
toute la Mésoamérique. Au Mexique centrale et du sud-est, l’être humain était conçu ayant une 
âme composée de plusieurs « essences », chacune associée à différentes parties du corps. Dans 
certaines communautés mayas contemporaines, l’âme humaine peut être composée de treize 
parties.  En ce qui concerne les conceptions des anciens Mayas, nous savons malheureusement 
que peu de chose. Néanmoins les nombreuses métaphores existant pour exprimer le mot 
« cœur » dans le langage maya, indique qu’une des essences de l’âme devait résider dans le 
cœur humain (Bassie-Sweet 2008 : 8). Une autre essence serait celle du souffle, comme 
préciserait notamment le Popol Vuh, lors de l’épisode de la création des quatre premiers 
hommes : « They had their breath, therefore they became » (Christenson 2003, 2007 : 197). 
Quant aux croyances face à la mort et au devenir de ces essences, les Mayas Tz’utujil 
modernes, pensent que chaque enfant qui nait est la réincarnation ou le remplacement de ses 
parents ou de ses grands-parents. Cette notion est  illustrée lors de la Période Classique, 
lorsqu’un dirigeant se présente lui-même comme le remplaçant du fondateur de sa dynastie, 
comme chacun de ses prédécesseurs avant lui (Bassie-Sweet 2008 : 10). 
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3.1.2 La dualité complémentaire, un principe structurant 
Chercher à définir, classifier et catégoriser le monde qui nous entoure est un 
mécanisme universel. Ce mécanisme permet d’interagir et de manipuler notre environnement 
immédiat ainsi que le monde dans son sens le plus large. Il est d’ailleurs courant, dans les 
sociétés humaines, de définir le monde autour de catégories associées aux deux sexes. C’est ce 
qu’observe Françoise Héritier (1996 : 76) lorsqu’elle avance qu’à partir de  « l’observation 
primale de la différence irréductible des sexes », les sociétés humaines élaborent un système 
de classification de leur environnement, en  catégories duelles, elles-mêmes identifiées soit par  
féminin, soit par masculin. Les Mayas anciens n’ont pas échappé à la règle. Pour de nombreux 
spécialistes, un des principes fondamentaux de la conception du cosmos maya était basé sur 
une dualité complémentaire des genres. Cette dualité complémentaire régissait de nombreux 
domaines comme le jour et  la nuit, la droite et la gauche, le jeune et l’ancien. L’est et l’ouest, 
le haut et le bas, etc.… (Bassie-Sweet 2000 : 2).  
Dans la pensée maya, la dualité complémentaire de genres associe notamment le 
masculin avec le soleil et le jour et féminin avec la lune et la nuit. Duncan Earle, qui vécut une 
année au sein de familles Quiché à Chinique au Guatemala, nous décrit l’association entre les 
activités masculines et féminines d’une part et les cycles quotidiens et annuels du soleil et de 
la lune, d’autre part, au sein d’une communauté maya moderne. La journée de travail dans ces 
communautés est bien définie tout au long de l’année. Chaque jour la femme se lève avec 
l’étoile du matin et dans la fraîcheur de l’aube pour ranimer le feu du foyer. Elle travaille la 
journée entière d’un rythme régulier, comme la lune, invariablement présente dans le ciel. 
L’homme se lève avec le soleil et vient se réchauffer auprès du feu. Sa journée de travail sera 
intense jusqu'au coucher du soleil, ou jusqu’à ce que la pluie arrive, comme le soleil qui passe 
brièvement, mais frappe intensément la terre de ses rayons durant la journée. Les activités 
féminines, encore à l’image de la présence lunaire, sont constantes tout au long de l’année, 
alors que les activités masculines, à l’image du soleil, sont dépendantes des saisons (Earle 
1986 : 157-158).  
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De plus, Earle observe que les différents espaces de la maison, lieu des activités 
féminines, sont eux-mêmes divisés symboliquement en catégorie de genre. Ainsi le toit de 
bois est masculin car les troncs des arbres qui le constituent sont considérés comme des 
éléments masculins, tandis que le sol et les murs sont féminins puisque façonnés à partir de la 
terre, un élément froid et avant tout féminin (Earle 1986: 166). 
Selon Earle, cette séparation des activités et des domaines masculins et féminins ne 
reflète pas uniquement les notions de genre des Mayas Quiché, mais aussi la conception de 
leur cosmos dans son entier :  
« Things that are unchanging (repetitive women’s activities) are 
juxtaposed to those things that change, things that grow and die (men’s 
activities). The process of separation, complementary opposition, and 
reintegration of these two concepts characterizes the Quiché view of daily life 
and their beliefs about the nature of the temporal and spatial world » (Earle 
1986 : 158). 
L’association masculin/soleil/jour et féminin/lune/nuit se retrouve, comme nous le 
verrons, dans les histoires mythiques du Popol Vuh, puisqu’une divinité masculine, Hunahpu, 
deviendra le soleil et tandis qu’une divinité féminine, Xquic, deviendra la lune dans toutes ses 
phases sauf la pleine lune. En effet,  la pleine lune était l’incarnation de Xbalanque le jumeau 
de Hunahpu (Bassie-Sweet 2008 : 225). Or, si le masculin est associé au soleil et au jour et le 
féminin à la lune et à la nuit, alors le masculin est également en rapport à l’Est et au haut 
tandis que le féminin est en rapport à l’Ouest, et au bas.  
Idée d’une dualité des genres spatiale se retrouve aussi dans l’opposition gauche/droite. 
On notera que de nos jours de nombreux peuples mayas conceptualisent encore l’être humain 
comme étant à la fois masculin et féminin, le côté gauche de la personne étant sa partie 
féminine tandis que le côté droit serait sa partie masculine. Ainsi afin de devenir une personne 
« complète », chacun se doit de se marier. Les époux sont toujours considérés comme un 
ensemble allant de pair, comme la partie gauche et droite du corps ont besoin l’une de l’autre 
pour fonctionner (Bassie-Sweet 2000 : 2).  
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L’idée d’une dichotomie droite/gauche associée au genre se retrouverait chez les 
Mayas classiques, comme le défend Joël Palka (2002) lorsqu’il analyse le symbolisme 
gauche/droite dans les représentations iconographiques. L’auteur avance que la dichotomie 
gauche/droite pourrait être un des principes fondamentaux de l’organisation et la structure 
spatiales au sein de l’art maya de cette période. Selon l’auteur,  le côté droit est associé 
clairement avec le masculin, la journée, le « bon » et le « dominant » lorsque le côté gauche 
serait associé au féminin, la nuit, le « mauvais » et le « dominé » (Palka 2002 : 420-421).  
Rosemary Joyce (2000 : 74-75) va dans le même sens que Palka, lorsqu’elle remarque que les 
œuvres monumentales de la Période Classique représentant des femmes se trouvent souvent à 
la gauche de celle représentant des hommes, sans pour autant parler de bien/mauvais ou 
dominant/dominé. Je trouve pour ma part difficile de défendre l’idée que les Mayas 
associaient les notions de bon/mauvais et de dominé/dominant aux concepts de genres, mais je 
reviendrais sur la question en conclusion de ce mémoire.  
 
3.1.3 Conclusion 
La vision que les anciens Mayas avaient de leur monde embrassait quelques concepts 
fondamentaux, qui peuvent aider les archéologues à comprendre leurs croyances. Parmi ces 
concepts fondamentaux se trouvent la nature des divinités et des humains, l’importance des  
directions mais aussi, et surtout, la dualité complémentaire des genres que nous venons 
d’aborder. Nous allons voir dans les sections qui suivent que cette dualité complémentaire se 
retrouve à tous les niveaux symboliques touchant au genre chez les anciens Mayas, à 
commencer par le domaine mythologique. 
 
3.2 Au commencement, la dualité complémentaire 
3.2.1 Le Popol Vuh, « notre place dans les ténèbres » 
Maintenant que les conceptions cosmologiques des Mayas ne nous sont plus 
étrangères, nous allons nous intéresser à la création de ce cosmos, à travers d’anciens récits 
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qui ont pu parvenir jusqu’à nous. Ces récits, connus sous le nom de Popol Vuh, signifiant 
« livre du conseil », racontent la création du monde selon les Mayas Quiché de la Période 
Coloniale. (Tedlock 1996 : 56) Nous verrons en quoi les mythes qu’ils contiennent nous 
permettront d'illustrer notre concept de dualité complémentaire.   
D’après Dennis Tedlock (1996 : 31),  Le Popol Vuh fut probablement écrit entre 1554 
et 1558 par des auteurs anonymes, désireux de se protéger des persécutions chrétiennes. Il est 
possible que ces récits trouvent leurs origines dans les basses terres mayas précolombiennes 
du Yucatán  Postclassique et plus particulièrement de la région de Tulan, comme les auteurs le 
mentionnent clairement et à plusieurs reprises. L’existence d’ouvrages littéraires, sous la 
forme de codex, a été attestée durant la Période Coloniale par les premiers missionnaires et 
administrateurs espagnols en terres mayas. Un certain Bartolomé de las Casas, aurait vu des 
ouvrages hiéroglyphiques aux alentours de 1540. Il écrit que l’on peut y trouver l’histoire des 
origines et des croyances du peuple qui les a écrits (Christenson 2003, 2007 : 23). 
Malheureusement, cette version du XVI siècle a, elle aussi, disparue. Le seul manuscrit 
existant encore fut transcrit et traduit en Espagnol entre 1701 et 1703 par Francisco Ximénez 
et se trouve actuellement à la Newberry Library de Chicago (Tedlock 1985 : 28-30). 
La version précolombienne du Popol Vuh n’est malheureusement plus consultable, 
ayant probablement été brulée, comme tant d’autres livres mayas du XVI et XVII siècles de 
notre ère. Cet autodafé fut l’œuvre des missionnaires espagnoles qui considéraient ces récits 
comme « hérétiques ».  Diego de Landa s’en explique : « We found a large number of books 
of these characters and, as they contained nothing in which there were not to be seen 
superstition and lies of the devil, we burned them all, which they regretted to an amazing 
degree and which caused them much affliction » (Tozzer 1941 : 78).  
Les auteurs quiché du XVI siècle précisèrent que, bien que leurs écrits fussent basés 
sur des récits plus anciens, de leurs jours aucune version plus ancienne de ce livre ne pouvait 
être trouvée. Christenson rappelle néanmoins que cette version plus récente du Popol Vuh ne 
peut être considérée comme une reproduction mots à mots de l’ancienne version. Aucun des 
documents précolombiens qui nous soient parvenus, ne contient ce type de récits descriptifs, 
de commentaires ou ces longs dialogues qui constituent le manuscrit du XVI siècle. Il est 
probable que le Popol Vuh soit la compilation des traditions orales, qui sont sûrement en 
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relation plus ou moins proche avec les détails historiques et mythiques qui  accompagnaient 
les codex précolombiens et leurs illustrations (Christenson 2003, 2007 : 25-26). Pour ces 
raisons, mais également car il s’agit de l’unique témoignage de ce genre datant du XVI siècle 
(Tedlock 1985 : 30), il est certain que de tels récits doivent être utilisés avec prudence dans 
une analyse considérant les conceptions mayas la Période Classique.  
Les auteurs du Popol Vuh débutèrent leurs récit dans un monde qui n’est rien de plus 
qu’un ciel vide au-dessus de l’immensité d’une mer clame. Dans ce monde, l’obscurité régnait 
car le jour et la nuit restait encore à définir et les astres à apparaître. C’est pour cette raison 
que les auteurs du Popol Vuh le surnommèrent « notre place dans les ténèbres ».  
 Selon Dennis Tedlock, ce monde était habité par les dieux primordiaux, divisés en 
deux groupes. L’histoire commence lorsque les deux groupes se rejoignirent et décidèrent 
ensembles de faire  surgir la terre du néant de la mer originelle et de la peupler de toutes sortes 
de créatures vivantes. Alors désireux de créer des êtres capables de les vénérer, les dieux firent 
plusieurs tentatives pour créer les humains. Néanmoins, aucun de leurs trois essais ne fut 
satisfaisant. Après la destruction de leur dernière création, les hommes de bois, le fil de 
l’histoire est interrompu par les auteurs, qui se tournèrent vers les jumeaux héroïques, 
Hunahpu et Xblanque. (Tedlock 1996 : 13-14) 
Commence alors la deuxième partie du Popol Vuh, bien que la division en parties soit 
l’œuvre des divers traducteurs et commentateurs du mythe,  qui nous décrit en détail, à travers 
plusieurs épisodes, les aventures des jumeaux héroïques, qui s’achevèrent par la création du 
jour, de la nuit et des astres qui les gouvernent (Ibid. : 14-22). 
L’histoire des jumeaux héroïques commence bien avant leur naissance, lorsqu’un 
couple de dieux âgés et respectés Xpiyacoc et Xmucane donnèrent naissance à des jumeaux 
mâles, Hun Hunahpu et Uucub Hunahpu. Un jour (ou plutôt une nuit sans lumière), les 
jumeaux, réputés pour être d'excellents joueurs de jeu de balle, furent invités à descendre dans 
le monde souterrain, le Xibalba, pour jouer une partie contre les seigneurs de la mort. Ils 
perdirent la partie et furent sacrifiés. Cependant, lorsque Hun Hunahpu fut décapité, sa tête 
vola jusqu’à un arbre à calebasses où elle resta suspendue. De là, il « cracha » dans la main 
d’une des filles des seigneurs du monde souterrain, Xquic (Tedlock 1996:199), et l’imprégna. 
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Lorsque le père de la jeune déesse, Cuchuma Quic (Ibid. :199), demanda qui était le 
responsable de sa grossesse, Xquic répondit : « there is no man whose face I've known » 
(Ibid. : 17), ce qui était littéralement vrai. Malgré tout, Cuchuma Quic ordonna aux messagers 
du Xibalba de la tuer. Les messagers l’épargnèrent néanmoins et Xquic fuit alors sur la surface 
de la terre, pour rejoindre la maison de Xmucane, où elle donna naissance à des jumeaux 
mâles, les jumeaux héroïques. 
La suite raconte en détail comment les jumeaux héroïques, devenus d’excellents 
joueurs de jeu de balle à leur tour, vainquirent les seigneurs du Xibalba, en se sacrifièrent eux-
mêmes, vengeant ainsi leur père et oncle. Après cette victoire, Hunahpu et Xbalanque 
ressuscitèrent et s’élevèrent dans le ciel et devinrent respectivement le soleil et la pleine lune. 
À partir de ce premier jour, les deux héros furent destinés à rejouer leur descente au Xibalba 
chaque soir et à s’en échapper victorieux chaque matin et cela pour l’éternité, ou du moins 
jusqu’à la fin de ce monde. Après ces épisodes, le récit reprend finalement l'histoire de  la 
création des humains. Ce fut Xmucane qui, à partir des grains de maïs moulus en une pâte et 
assemblée ensuite avec de l’eau, créa la chair et le sang des quatre premiers humains 
(Christenson 2003, 2007 : 193-95). 
 Ils se nommèrent Balam-Quitzé, Balam-Acab, Mahucutah et Iqui-Balam et furent 
respectivement les fondateurs des quatre lignées patriarcales Quiché. Les dieux se trouvèrent 
satisfaits de leur nouvelle création. Cependant, trouvant que les quatre frères étaient trop 
intelligents, trop sensibles, les dieux prirent peur qu’ils ne les surpassent. Ils décidèrent donc 
de réduire leur intelligence et leur sens. Ils diminuèrent leurs sens et leur façonnèrent des 
compagnes pour se reproduire et occuper leur esprit. Ce fut la naissance du peuple Quiché. À 
partir de ce jour, les Quiché passèrent la majorité de leur temps à honorer, adorer et faire 
offrande à leurs dieux pour qu’ils permettent à leur monde de se perpétuer. La dernière partie 
du récit raconte l’établissement et l’histoire dynastiques des quatre lignées humaines Quiché 
(Tedlock 1996 : 22-25). 
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3.2.2 Les couples de divinités créatrices. 
Bien que délicats à utiliser pour les raisons que nous avons citées plus haut, les récits 
du Popol Vuh peuvent néanmoins être considérés comme de possibles clefs pour 
l'interprétation de certaines scènes de l'iconographie maya de la Période Classique. On a aussi 
pu remarquer des concordances avec les récits hiéroglyphiques datant de cette période, qui ont 
pu parvenir jusqu'à nous. C’est à partir de ces faits, que Karen Bassie-Sweet, dans divers 
ouvrages (2002, 2008), propose d’analyser les notions de genre présents dans le Popol Vuh 
non seulement à travers les œuvres des Périodes Classique et Postclassique, mais également à 
l’aide des légendes et de l’ethnohistoire. L’auteur défend l’idée selon laquelle certains 
personnages du Popol Vuh et leurs relations respectives nous permettent de parler de genre et 
des rôles socialement acceptables pour chacun des deux sexes au sein de la société maya 
Postclassique mais aussi Classique.  
Le Popol Vuh décrit différentes générations de dieux. Comme nous l’avons vu, au 
commencement se trouvaient deux groupes de divinités. Tedlock nous traduit leurs différents 
noms:  
« the gods who reside in the primordial sea, named Maker, Modeler, Bearer, 
Begetter, Heart of the Lake, Heart of the Sea, and Sovereign Plumed Serpent, 
are joined by gods who come down from the primordial sky, named Heart of 
Sky, Heart of Earth, Newborn Thunderbolt, Raw Thunderbolt, and Hurricane » 
(Tedlock 1996 : 13).  
Cependant, dans des travaux plus récents, Karen Bassie-Sweet (2008 : 6) propose que 
ces divinités fussent associées en paires mâle-femelles, paires qui seraient toutes les diverses 
manifestations d’un seul et même couple de dieux créateurs : Xpiyacoc et Xmucane. 
D’après le Popol Vuh, Xpiyacoc et Xmucane donnèrent naissance à Hun Hunahpu et à 
Uucub Hunahpu.  
Hun Hunahpu se mariera une première fois avec Xbaquiyalo, une déesse dont l'origine 
n'est pas précisée. De cette union naitront les jumeaux singes Hun Chouen et Hun Batz, les 
patrons des artisans. Hun Hunahpu s'unira avec une seconde déesse, Xquic, une des filles de 
Cuchuma Quic, un des dieux secondaires du Xibalba. Les jumeaux héroïques, Hunahpu et 
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Xbalanque naitront de cette union. Ces jumeaux seront destinés à être les réincarnations de 
leur père et oncle (Tedlock 1996 : 16-18). 
Les anciens Mayas calquaient leurs comportements sur celui de leurs dieux. Les 
comportements divins étaient considérés comme socialement acceptables et, de par ce fait, 
fortement recommandés. Par exemple, le grand-père primordial, créateur du feu originel est 
logiquement associé avec le feu au centre du foyer de la maison. C’était donc le rôle de 
l’homme que d’allumer le feu dans le foyer. Cependant c’était celui de la femme que de le 
maintenir (Bassie-Sweet 2008 : 66-67).  
Nous allons à présent nous intéresser plus particulièrement aux acteurs de ce récit 
mythique ainsi qu’à leur équivalence classique et tenter de voir comment les relations 
qu’entretiennent des personnages féminins Xmucane, Xbaquiyalo et Xquic d’une part et les 
personnages masculins, Xpiyacoc, Hun Hunahpu, Hunahpu et Xbalanque d’autre part, illustre 
la dualité complémentaire des genres.  
 
3.2.2.1 Les grands-parents créateurs : Xpiyacoc et Xmucane 
Christensen (2003, 2007) décrit que le récit mythique présente le couple de divinités 
primordiales comme un ensemble:  
« The mother and the father of life and all creation, the giver of breath and the 
giver of heart, they who give birth and give heart to the light everlasting, the 
child of light born of woman and the son of light born of man, they who are 
compassionate and wise in all things-all that exist in the sky and on the earth, in 
the lake and in the sea » (Christensen 2003, 2007: 66).  
Karen Bassie-Sweet (2008 : 53) rajoute que, puisque le souffle et le cœur 
représentaient l’âme humaine chez les anciens Mayas, le Popol Vuh identifie clairement le 
couple primordial non seulement comme les créateurs du corps humain, mais aussi de l’âme 
humaine.  
Les grands-parents primordiaux, en plus d’avoir créer la terre, les animaux, les plantes 
et les humains, auraient également construit le premier foyer sur terre. C’est dans ce foyer, 
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qu’ils formèrent la première famille d’abord avec leur deux fils jumeaux, puis avec leurs 
belles-filles et leurs deux paires de petits-fils, les jumeaux singes et les jumeaux héroïques 
(Ibid. : 65). 
Les grands-parents primordiaux sont décrits comme un couple âgé aux multiples 
talents et rôles. Ils sont tous deux prêtres, divins, magiciens, guérisseurs et artisans. Dans la 
culture maya moderne les grands-parents et les personnes âgés sont grandement respectés, 
considérés comme possédant la sagesse et l’expérience. Xpiyacoc, le grand-père primordial 
était appelé mamom, ce que Christensen (2003, 2007 : 62) traduit par « patriarche ». Xmucane 
quant-à-elle porte un titre associé à celui de Xpiyacoc, celui de iyom, « la sage-femme ». 
D’ailleurs encore aujourd’hui, dans la société Quiché contemporaine, le patriarche est vu 
comme un vieil homme reconnu pour ses talents de divination et d’interprétation des rêves 
mais aussi comme un excellent négociateur, notamment dans les arrangements de mariages. 
La sage-femme est de préférence une femme âgée, ayant passé elle-même l’âge de procréer. 
Elles travaillent souvent en association avec le patriarche comme guérisseuse spécialisée dans 
les soins prénataux et postnataux, mais elle est également douée pour la divination, 
interprétant le destin de l’enfant qui vient de naître (Bassie-Sweet 2008 : 125-26).  
Outre son rôle de sage-femme, Xmucane tient le rôle de la femme et mère par 
excellence. Elle crée de la nourriture et des boissons, elle collecte de l’eau, des plantes 
médicinales et du bois pour maintenir le feu et s’occupe du jardin (Ibid.: 197). 
On peut observer sur les céramiques peintes de la Période Classique de nombreuses 
scènes en rapport avec la mythologie de la création. Et il semble que les Mayas classiques 
aient cru, tout comme les peuples du Postclassique, de la période coloniale ou de l’époque 
actuelle en l’existence préalable de plusieurs mondes que les dieux auraient créé puis détruit, 
avant ce monde-ci (Sharer et Traxler 2006 : 728).  Cependant, les sources des basses terres 
mayas classique ne font références ni à Xpiyacoc ni à Xmucane. Il existe néanmoins un couple 
de dieux à la fois destructeurs et créateurs, nommés Itzamnaaj et Ix Chel, partageant les 
mêmes rôles et de nombreuses caractéristiques avec celui du Popol Vuh (Bassie-Sweet 2008 : 
53).  
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 Itzamnaaj aurait notamment été reconnu à travers deux dieux présents sur le codex de 
Dresde (Chichen Itzà, Postclassique), les dieux D et N. On peut également identifier ce dieu 
sur certaines œuvres de la Période Classique. On citera par exemple, la scène sur la céramique 
K1485© Justin Kerr (fig. 2), où l’on reconnait le dieu N, assis à droite en bas de l’image sur 
un trône (Ibid. : 128-135). 
La déesse Ix Chel était représentée sur des nombreux œuvres mayas précolombiennes, 
la plupart du temps comme une vielle femme, légèrement voutée et aux seins pendants. C’est 
ainsi que la déesse est illustrée sur la page 30 du codex de Madrid, où l’on peut la voir en train 
de créer de la pluie, en compagnie du dieu Chahk (Ibid. : 90) (fig.3). Cette vieille déesse est 
reliée à Xmucane notamment dans son rôle de sage-femme, comme nous l’apprend De Landa 
(Tozzer 1941 : 129) dans ces récits du XVIème siècle. De nombreux indices semblent révéler 
que les sages-femmes mayas précolombiennes, invoquaient la déesse Ix Chel, voir se 
présentaient en tant que  son incarnation, lors des accouchements Cependant, et à l’image de 
nombreuses déesses mésoaméricaines, si les deux déesses avait le pouvoir de donner la vie, 
elles étaient également associées à la mort et à la destruction.  En effet, si Xmucane a donné 
vie aux humains en les façonnant, ce fut également elle qui, avec Xpiyacoc, détruisit les trois 
premières créations. Ix Chel, quant à elle, à l’image d’autres déesses sages-femmes en 
Mésoamérique, comme la déesse nahua Cihuacoalt, est également la patronne des femmes 
mortes en couche. Ces femmes étaient vues comme l’équivalent féminin des guerriers morts 
au combat et leurs déesses/patronnes étaient des divinités guerrières (Bassie-Sweet 2008 : 194-
97, 200). Ainsi, une des facettes d’Ix Chel était celle de la guerrière impitoyable et 
destructrice, tout comme Xmucane. 
Concernant la nature du couple, Bassie-Sweet précise que la force divine qui vivait 
dans l’immensité du ciel et/ou dans celles des eaux de la mer primordiale était sexuellement 
dualistique, personnifiée à la fois par une entité bisexuelle et par un couple primordial des 
grands-parents créateur, Xpiyacoc et Xmucane. (Ibid. : 53). Or parfois sur les représentations 
de la Période Postclassique, le couple Itzamnaaj/Ix Chel est représenté comme une entité 
divine bisexuelle. On peut notamment observer le phénomène sur certains codex, comme celui 
de Dresde (fig.4), où l’on voit une divinité possédant la tête d’Itzamnaaj et le corps d’Ix Chel. 
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Le glyphe accompagnant l’image précise qu’il s’agirait du dieu D, une des forme de Itzamnaaj 
(Bassie-Sweet 2008 : 129-30). 
Néanmoins Itzamnaaj et Ix Chel ne sont peut-être pas les uniques manifestations du 
couple primordiale. En effet, la variabilité culturelle régionale que l’on connait aux époques 
Classique comme Postclassique, rend fortement probable que leurs noms au moins n’ont pas 
été les mêmes partout. 
Une des versions les plus complètes des mythes de création maya datant de la Période 
Classique peut se lire à travers les textes du temple de la croix à Palenque. Le mythe se 
concentre principalement sur la naissance des premiers dieux, le couple divin primordial, 
surnommés « premier père » et première mère » et de leurs enfants, qui formèrent la triade des 
dieux patrons de Palenque, nommés dieu GI, GII et GIII.  Ces textes stipulent que le couple 
divin primordial  serait né durant la précédente création et que la création du monde actuel 
remonterait au début du cycle de Bak’tun dans le calendrier maya (Août  14, 3114 avant notre 
ère). Leurs trois enfants, eux, seraient nés presque 1000 ans plus tard, en 2360 avant notre ère. 
Un autre monument détaille la création de 3114 avant notre ère. Il s’agit de la stèle C du 
monument 3 de Quiriguá, un ancien site maya classique qui se situe aujourd’hui dans le 
département d'Izabal au Guatemala. Les hiéroglyphes racontent que les premiers dieux créent 
le foyer primordial, avec trois pierres, comme tous les foyers des maisons mayas, des pierres 
qu’ils posèrent comme étant les trônes du jaguar, du serpent et de l’eau (Sharer et Traxler 
2006 : 728). 
Mais pour en revenir au couple du Popol Vuh, les grands-parents créateurs, et plus 
particulièrement Xpiyacoc, trouve leur exact opposé dans le personnage de Cuchuma Quic, un 
des dieux secondaires mais important du Xibalba et père de Xquic (Bassie-Sweet 2008 : 57). 
Sa correspondance à la Période Classique serait le Dieu L, un vieux dieu souvent illustré assis 
sur un trône et entouré de nombreuses jeunes femmes. Le Dieu L est un dieu très largement 
représenté dans l’iconographie de la période. On le voit par exemple en compagnie de ses 
nombreuses filles et femmes, sur la porterie K0511 © Justin Kerr (fig.5) (Ibid. : 230-32). 
Une théorie intéressante propose que le couple primordial, en plus d’être un ensemble 
complémentaire, soit également duel. Karen Bassie-Sweet (Ibid. : 236) propose que Xmucane 
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fut elle aussi une déesse du monde souterrain, peut-être la sœur de Cuchuma Quic. En effet si, 
comme le défend Hopkins (1988), les anciens Mayas suivaient un schéma de mariage entre 
cousins croisés selon lequel un jeune homme est poussé à marier la fille du frère de sa mère ou 
la fille de la sœur de son père, l’idée pourrait être défendu. De plus, selon Bassie-Sweet 
(2008 : 197-98), les caractéristiques de jaguar associées à la déesse Ix Chel, les ossements 
croisés parfois présent sur sa jupe ainsi que ses rôles de sage-femme, de déesse guerrière et de 
destructrice du monde, font penser à une déesse du monde souterrain. Ainsi le couple divin 
représenterait en lui-même le principe d’opposition complémentaire masculin/féminin et leur 
mariage, dans les eaux primordiales qui séparaient alors le monde souterrain du ciel, aurait 
créé la dualité (Ibid. : 263). 
 
3.2.2.2 Le couple divin du maïs : Hunahpu et Xbaquiyalo 
Xpiyacoc et Xmucane donnèrent donc naissance à une première génération de dieux 
masculins, avec leurs jumeaux, Hun Hunahpu et Uucub Hunahpu. Hun Hunahpu eu deux 
épouses lorsque son frère resta célibataire. La figure la plus intéressante est celle de Hun 
Hunahpu. L'auteur propose qu’Uucub Hunahpu ait été l’assistant de Hun Hunahpu, ce qui 
signifierait qu’une relation de senior/junior les lierait. Nous verrons qu'une relation identique 
semblait unir les jumeaux héroïques (Ibid. : 158). 
D'après Bassie-Sweet (Ibid. : 158), Hun Hunahpu et son jumeau se manifesteraient 
dans une paire de dieux de la Période Classique, Hun Ixim, le dieu du maïs et son frère jumeau 
Uucub Ajaw. D’ailleurs ce dernier resta lui aussi célibataire. Si on ne connait aucune 
représentation de Uucub Ajaw, le dieu maïs est largement représenté et cité durant la Période 
Classique et de nombreuses scènes traitent d’aventures non racontées dans le Popol Vuh. 
D'ailleurs, le Popol Vuh explique clairement qu’une petite partie seulement de l’histoire de 
Hun Hunahpu est racontée dans l’ouvrage (Christenson 2003, 2007 : 112).  
D’ailleurs, il est judicieux de noter que, tout comme ses parents, le personnage de Hun 
Hunahpu se reflèterait parfaitement dans d’autres personnages cosmo logiques 
mésoaméricains. En effet partout en Mésoamérique, d’autres divinités, aussi connu comme les 
fils des dieux créateurs, présentent les même caractéristiques et aspects.  Dans  la plupart des 
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cas, ces divinités mâles représentent le stéréotype que doivent suivre les jeunes hommes, 
quelque soit leur milieu social et économique (Bassie-Sweet 2008: 50). 
Les œuvres de la Période Classique ne nous racontent pas forcément la même histoire 
que le Popol Vuh, mais les similarités restent troublantes. 
Ainsi sur les peintures murales du site préclassique de San Bartolo (murs 4a, 4b et 5a), 
il semble qu’il soit fait référence ici au dieu maïs, Hun Ixim et de son rôle dans la création du 
monde. En effet, dans cette version classique, la création du monde aurait eu lieu après que 
Hun Ixim ai été décapité et que sa tête ai été suspendue à un arbre à calebasses. Le dieu de la 
pluie, Chaak, aurait alors transpercé la Terre et autorisé le dieu du maïs à remonter à la 
surface, réincarné sous la forme du grand arbre de vie. L’arbre en s’élevant vers le ciel 
supporta les treize domaines célestes et amena sur terre toute la nourriture et les bonnes choses 
nécessaires à la vie (Sharer et Traxler 2006 : 729).  
La céramique K4681© Justin Kerr (fig.6), sur laquelle on peut voir Hun Ixim émerger 
de la terre, pourrait d’ailleurs illustrer le mythe de San Bartolo. Cependant, selon Karen 
Bassie-Sweet (2008 : 159-60), le dieu représenterait ici le maïs qui, encore jeune et vert, 
émerge de la terre. Ce dieu était aussi associé à la divination et à l’art de l’écriture, comme le 
montre la céramique K1185 © Justin Kerr (fig.7) où il est occupé à créer un livre. 
L’importance de Hun Ixim durant la Période Classique est indiquée par le fait que les 
rois mayas se faisaient souvent représentés sous la forme du dieu maïs, alors ressuscité après 
la partie de jeu de balle du Xibalba, comme pour une métaphore de leur propre victoire sur la 
mort. Ce phénomène est notamment illustré sur un vase cylindrique K3033© Justin Kerr 
(fig.8) retrouvé dans la région de Holmul au Guatemala et daté entre 672 et 830, où l’on 
observe le voyage d’un seigneur dans le monde de la mort et sa résurrection. Le seigneur, 
représenté en tant que Hun Ixim, est installé sur un canoë que les jumeaux héroïques dirigent 
dans les eaux du monde souterrain. La défaite des seigneurs du Xibalba est rappelée par le 
poisson représenté sous le canoë. En effet, le Popol Vuh raconte que les seigneurs du Xibalba, 
croyant les jumeaux morts,  moulurent leurs ossements et les jetèrent dans une rivière, où ils 
purent ressusciter sous la forme d’hommes poissons. La partie finale est la résurrection du 
seigneur, habillé pour incarner le dieu du maïs par deux jeunes déesses nues (Reents-Budet 
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1994 : 351). Sur le même thème, une scène retrouvée sur le vase de Buenavista,  K4464 © 
Justin Kerr (fig.9), toujours issu de la région Holmul, représente un jeune homme en train de 
danser, habillé d’un costume typique du dieu maïs. Ici, il s’agit ici encore de la victoire et de la 
résurrection de Hun Ixim, dansant vers la sortie du Xibalba (Ibid. : 339). 
La première épouse d’Hun Hunahpu fut Xbaquiyalo. Selon Tedlock (1996 : 234), son 
nom signifierait : « Femme os noyau ». Le Popol Vuh parle peu d’elle, on sait seulement 
qu’elle serait décédée après avoir donné naissance aux jumeaux-singes, Hun Chouen et Hun 
Batz.   
Le couple formé Hun Hunahpu et Xbaquiyalo est l’incarnation du jeune couple marié. 
Hun Hunahpu est un joueur de jeu de balle émérite et Xbaquiyalo incarne l'idéal de la jeune 
femme. En donnant naissance à des fils en santé, qui vivront à travers l’âge adulte, elle remplit 
le devoir le plus important d’une épouse. Sa mort précoce, lui permettra de rester jeune 
éternellement contrairement à sa belle-mère, Xmucane, la grand-mère idéale. Étant donné que 
ses deux fils seront les patrons des artisans, il a été proposé que cette déesse soit elle-même la 
patronne des femmes artisanes, qui produisaient des denrées de luxe pour les offrandes et le 
commerce. De plus, Xbaquiyalo partage de nombreuses caractéristiques avec Xochiquetzal, la 
jeune déesse patronne des tisseurs et artisans au Mexique central (Bassie-Sweet 2008 : 163). 
Karen Bassie-Sweet (Ibid. : 163-64, 201-202) associe Xbaquiyalo au personnage d’une 
jeune déesse nommée en tant que Ixik, signifiant  « femme » ou « dame » et que l’on retrouve 
dans de nombreuses images de codex. Le glyphe Ixik aurait également été identifié à la 
Période Classique, dans les titres désignant les femmes de l’élite. Dans les codex, ce signe est 
associé avec des jeunes et belles femmes, dont les têtes sont allongées et aux longs cheveux 
flottant derrière elles. Sur la page 16 du codex de Dresde, on peut observer plusieurs 
représentations de ces jeunes femmes avec leurs longs cheveux noirs divisés en deux nattes 
(figs.10)  
La déesse avait d’abord été interprétée comme étant une jeune déesse lunaire 
(Thompson 1950: 86), puis comme la déesse du miel (Bassie-Sweet 1991) et enfin comme la 
déesse de la terre (Vail et Stone 2002). Finalement Karen Bassie-Sweet interprète cette jeune 
déesse comme une divinité associée au maïs. Chez de nombreux peuples mayas, on fait 
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souvent référence au maïs comme « notre sainte mère maïs» ou « notre mère maïs » et il est 
souvent incarné par une belle jeune femme. D'ailleurs, toujours selon l’auteur, le maïs utilisé 
pour créer les humains serait en fait les ossements de Xbaquiyalo, qui une fois plantés seraient 
devenus les premières pousses de maïs. (Bassie-Sweet 2008 : 22, 31, 163, 183-84). 
On sait que les anciens Mayas conceptualisaient la plante de maïs comme possédant les 
deux sexes, ainsi l’oreille et le grain étaient considérés féminins. Au vue de l’importance du 
principe de dualité complémentaire des genres et du fait qu’une plante de maïs mature est 
incomplète sans sa partie féminine, l’oreille, Karen Bassie-Sweet propose que Hun Ixim 
représenterait la partie masculine du maïs alors que Ixik représenterait la partie féminine (Ibid. 
: 163). En outre, Hun Ixim et Ixik, à l’image d’Itzamnaaj et Ix Chel, partagent de nombreux 
attributs. Les glyphes associés respectivement aux deux personnages sont extrêmement 
proches. Le principe de dualité complémentaire qu’incarne le couple divin du maïs, se 
retrouve également dans les représentations ambigües, où Hun Ixim porte à la fois le bandeau 
de jade, typique de son costume et la jupe de jade et de brillants, un costume féminin sensée 
être celui de son épouse (Ibid. : 164-65). On peut, par exemple, observer ce phénomène sur la 
céramique K4464 © Justin Kerr (fig.9).  
Ainsi le couple formé par Hun Hunahpu/Hun Ixim et Xbaquiyalo/Ixik illustrerait 
parfaitement le concept de la dualité complémentaire des genres, à l’image de la plante de 
maïs elle-même qui possédaient une partie femelle et une partie mâle, indispensable l’une à 
l’autre pour la fertilité.   
 
3.2.3.3 Les divinités célestes. Xquic et les jumeaux héroïques 
La seconde femme de Hun Hunahpu,  Xquic était une des filles du dieu Cuchuma 
Quic, un dieu secondaire du Xibalba (Bassie-Sweet 2008 : 184).  Plusieurs preuves 
indiqueraient que cette déesse, qui aurait donné naissance à ceux qui deviendront le soleil et la 
pleine lune, serait associée à la divinité lunaire, dans les autres phases de cet astre, de la 
période Classique. 
D'après Dennis Tedlock (1996 : 199),  Xquic signifierait « Femme sang » Cependant 
ce nom pourrait aussi être lu « lune ». Or pour les Mayas, il existe une relation proche entre la 
 49 
lune et le sang menstruel. D’ailleurs, le terme Quiché pour menstruations est ri quic’ rech ri 
ic’ qui signifie littéralement « le sang venu de la lune». Le mot du Yucatán maya « u » désigne 
à la fois le mois lunaire, les menstruations et la lune. Jennifer Dornan (2004 : 463) a étudié 
l’aspect symbolique du sang et notamment du sang féminin des menstruations dans 
l’imaginaire des anciens Mayas. Pour l’auteur, les menstruations auraient été conçues comme 
la manifestation des pouvoirs cosmologiques féminins. Ainsi, Xquic du Popol Vuh serait la 
manifestation de la déesse lunaire de la Période Classique, dont le nom se lit « 1 lune ».  La 
déesse lunaire apparait notamment dans quelques scènes classiques, comme sur les vases 
K504 et K5166 (fig.11 et fig.12) (Bassie-Sweet 2008 : 206). 
Les Tzotzil modernes disent que la lune est la mère du soleil, une pauvre femme qui 
doit tisser en échange de son maïs (Milbrath 1995 :75). Cela n’est pas sans rappeler l’histoire 
de Xquic qui donna naissance à des jumeaux dont l'un deviendra le soleil et l’autre la pleine 
lune (Christenson 2003, 2007 : 191). Le Popol Vuh raconte que lorsque la jeune déesse fut 
menacée de mort par son père, elle fuit le monde souterrain et alla trouver sa belle-mère, 
Xmucane. Cependant, cette dernière n’excepta pas immédiatement Xquic au sein de son foyer; 
la jeune déesse dut d’abord multiplier des plants de maïs et prouvé qu’elle portait bien les 
enfants de Hun Hunahpu (Bassie-Sweet 2008 : 204-210). Ainsi, sans enfants, la belle-fille 
n’est pas légitimée en tant que membre de la maison. Sa position est donc clairement 
dépendante de sa capacité à produire des fils. 
Denis Tedlock (1996 : 287) défend l’idée selon laquelle la pleine lune était non 
seulement vue comme un élément masculin mais également associée de près au soleil comme 
les jumeaux héroïques sont associés l’un à l’autre.  
Le Popol Vuh pourrait être illustré une fois de plus dans une sculpture de la Période 
Classique que l’on peut admirer sur le panneau 1 à Bonampak. En effet, on peut y voir une 
divinité, interprétée comme étant une divinité lunaire, portant la ceinture d’un joueur de balle 
et un ornement sur le nez relatif au dieu jaguar de l’inframonde. Cette divinité lunaire associée 
avec une ceinture d’un joueur de jeu de balle pourrait bien ici représenter Xbalanque, une fois 
que le héros serait devenu la pleine lune. De plus, comme d’autres représentations de la 
divinité lunaire maya de la Période Classique, deux symboles associés à la lune sont présents, 
le lapin et le symbole du croissant de lune (Milbrath 1995 :75). 
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Ainsi il semble que le personnage de la divinité lunaire, à l'image des grands-parents 
créateurs ou de Hun Ixim et Ixik, possédait elle aussi une certaine ambigüité sexuelle qu'elle 
partage cette fois avec son fils Xbalanque, la pleine lune. 
Les activités des jumeaux héroïques reflètent celles que pratiquaient les jeunes 
hommes de l’élite sur les œuvres d’art monumentales des cités mayas classiques, comme le 
jeu de balle, la dance rituelle, la diplomatie et la guerre (Joyce 2000 :68). Des thèmes 
identiques ont également été identifiés sur quelques céramiques de la Période Classique. Sur 
un vase cylindrique, K1183© Justin Kerr (fig. 13), daté entre 593 et 830, trouvé dans la région 
de Campeche au Mexique, on peut observer une rencontre diplomatique entre les jumeaux 
héroïques et un des premiers seigneurs du Xibalba. Le vase de Princeton, K0511© Justin Kerr 
(fig.6), dont nous avons déjà parlé plus haut, nous donne un autre exemple où l’on peut voir 
les jumeaux, déguisés en danseurs, montrant leur victoire sur la mort et leur résurrection au 
dieu L, leur grand-père maternelle (Reents-Budet 1994 : 356). 
Finalement, Karen Bassie-Sweet (2008 : 224-225) note avec intérêt que l’histoire du 
couple Hun Hunahpu/Xquic et des jumeaux héroïques semble une fois de plus illustrer le 
principe d’opposition complémentaire masculin/féminin. En effet, leur rôle en tant que soleil 
et pleine lune crée une opposition jour/nuit. Or nous avons vu que le jour est associé avec le 
masculin et la nuit avec le féminin. Il est intéressant de noter qu’une opposition du même 
genre est également possible entre les jumeaux héroïques et leurs frères ainés. Les jumeaux 
héroïques, de la même façon que leur père et oncle, sont associés à des activités masculines,  
comme le jeu de balle, la dance et la guerre. Alors que les jumeaux singes, bien que nés en 
premier, sont associés à la production artisanale et alimentaire, ce qui n’est pas sans rappeler 
les activités féminines.  
Enfin l’union même qui permit aux jumeaux de voir le jour représenterait parfaitement 
la complémentarité dualistique, puisqu’elle unit Hun Hunahpu, descendant du dieu créateur 
céleste Itzamnaaj et Xquic, descendante d’un des dieux du Xibalba. La manière dont Hun 
Hunahpu imprégna Xquic et le fait que celle-ci, enceinte, fut contrainte de fuir le Xibalba 
pourrait relater d'une forme de capture d’épouses.  Cet événement s’avèrera être un acte 
stratégique clef qui permettra la victoire sur les dieux du Xibalba, puisque de cette union 
naîtront les jumeaux héroïques (Ibid.: 238). Nous verrons dans le chapitre suivant que les 
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Ainsi, les personnages divins féminins et masculins des Mayas précolombiens dans 
leurs relations, leurs personnalités et leurs activités illustrent parfaitement le principe de 
dualité complémentaire des genres. Un fait particulièrement fascinant à noter est que les 
différents personnages divins de la création du Popol Vuh, comme de la Période Classique, 
étaient tous présentés associés en pair de divinités distinctes, sexuellement duelles et 
complémentaires, mais également comme les deux visages d’une seule et même divinité. Le 
couple primordial est peut-être celui qui illustre le mieux mon propos, puisque Ix Chel et 
Itzamnaaj étaient deux personnages bien distincts sur de nombreuses représentations, tandis 
que sur d’autres, ils pouvaient être assemblés en une divinité aux caractéristiques bisexuelles. 
De plus, il semble qu’une constatation de même ordre puisse être faite pour les personnages de 
même sexe. En effet, pourrait-on dire que Xpiyacoc/Itzamnaaj, Hun Hunahpu/Hun Ixim et son 
jumeau ainsi que Hunahpu et Xbalanque représenteraient les diverses facettes du personnage 
divin masculin tandis que Xmucane/Ix Chel, Xquic/déesse lunaire et Xbaquiyalo/Ixik 
représenteraient celles du personnage divin féminin. Nous reprendrons néanmoins cette 
question en conclusion. 
 
3.3 Rituels et genre au sein des élites mayas classiques 
3.3.1 Un quotidien ritualisé 
L’ethnologie nous apprend que le quotidien au sein de nombreuses populations mayas 
est très ritualisé. Les Mayas modernes pratiquent de nombreuses formes de rituels.  Les 
cérémonies peuvent être pratiquées à l’église, au sein des foyers, dans les champs, ou encore 
des lieux chargés d’une forte signification symbolique comme des grottes, des sources d’eaux 
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ou des sommets de montagnes. Le plus souvent ils offrent au divin de l’encens, de la 
nourriture ou encore des fleurs (Ibid. :745).  
De nombreux indices semblent indiquer que le quotidien des anciens Mayas était aussi 
marqué par les rituels. Il existe de nombreuses scènes de cérémonies religieuses ou rituelles 
représentées dans l'art monumental et domestique maya classique comme postclassique. Les 
Mayas pratiquaient des rituels quotidiens, quelque soit leur milieu social, pour assurer la 
prolongation de leur monde, de la fertilité sur terre et de la bienveillance de leurs divinités et 
des ancêtres. Les témoignages de la Période Coloniale en attestent: « they worship idols… in 
order to petition (the gods) for health and good seasons » (Rice 2006 : 745). De nombreuses 
fouilles archéologiques sur d’anciennes structures d’habitats nous ont révélés des rituels 
familiaux de vénérations de dieux et d’ancêtres, impliquant des saignées rituelles, des festins 
et des offrandes. Ces dernières représentaient la « nourriture » aux dieux et aux ancêtres. 
L’archéologie nous apprend qu’elles étaient souvent brulées ou cassées, surement dans le but 
de les rendre accessibles aux divinités.  Mais plus que cela, le rituel était présent dans le 
quotidien et de nombreuses activités avaient une dimension symbolique, comme le maïs 
moulu par les femmes chaque matin pour faire des tortillas et des tamales, reflet du maïs 
moulu par les dieux pour façonner les humains lors de la création. Les fuseaux sur lesquels 
seront tissés les vêtements portent également des symboles surnaturels comme le signe k’in 
(soleil et jour) (Rice 2006 : 746). 
En ce qui concerne les élites de la société maya classique, Prudence Rice, suggère que 
la vie politique au sein des basses terres mayas ait été basée sur une succession bien établie de 
rituels correspondant aux phases et aux évènements calendaires. L’auteur propose, en effet, 
que l’organisation politique ait été calquée sur les principales célébrations de fin de cycle 
k’atun ou may (Rice, 2004, 83). Les Mayas auraient cru que le fait de modeler leurs 
événements politiques en fonction des cycles cosmiques du calendrier, aurait permis d’éviter 
les périodes de chaos et de vulnérabilité politique et sociale comme lors d’une phase de 
succession au trône, par exemple (Rice 2004 : 83).   
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3.3.2 Un couple de ritualistes  
Les Mayas de la Période Coloniale, tout comme la plupart des Mésoaméricains, 
faisaient référence à leurs morts comme étant à la fois « pères et mères ». En fait, la 
conception même de l’âme humaine, était vue comme une entité à la fois masculine et 
féminine. La stèle 4 de Yaxchilan illustre peut-être ce phénomène. En effet, on peut y voir la 
représentation symbolique des âmes des deux parents décédés du protagoniste principal. 
Chacune de ces âmes, représentées par un personnage dans une barque, combine un disque 
solaire et un croisant de lune. Or notamment, les Mayas Tzotzil attribuent encore de nos jours 
des qualités paternelles au soleil et maternelles à la lune (Houston et Inomata 2009 : 210-211). 
En outre, le fait que les « grands ancêtres », Xpiyacoc/Itzamnaaj et Xmucane/Ix Chel, furent 
parfois confondus en un seul personnage, comme nous l’avons vu plus tôt, pourrait aller dans 
le sens d’une conception à la fois féminine et masculine de l’âme humaine et ancestrale chez 
les anciens Mayas. 
 Le mariage est essentiel dans le monde maya, car une personne n’est pas considérée 
comme « complète » tant qu’elle n’est pas mariée au sexe opposée. L’importance du mariage 
se retrouve d’ailleurs dans le Popol Vuh, lorsque les dieux, après avoir créé quatre premiers 
hommes, leur créèrent également des compagnes avant de considérer cette création tout à fait 
terminée. Dans certaines communautés mayas actuelles, le mariage est un événement 
nécessaire dans la vie d’un adulte. Par exemple, un homme ne pourra pas accéder à un rôle 
religieux ou politique, s’il n’est pas marié. Parfois, l’épouse pourra assurer ses responsabilités 
en cas de décès (Bassie-Sweet 2000 : 2). Au sein des communautés modernes, le mot « père-
mère » est employé pour désigner à la fois les ancêtres mais aussi certains personnages qui 
auraient possédé le statut élevé de spécialistes rituels au sein de la communauté.  
Lors la Période Coloniale, les femmes semblaient également prendre part aux rituels. 
C’est ce que nous confirmait De Landa, aux alentours de 1566, dans les écrits dont nous fait 
part Alfred M. Tozzer (1941 : 128) : “(Women) were very devout and pious, and also 
practiced many acts of devotion before their idols, burning incense before them and offering 
them presents of cotton stuffs, of food and drink and it was their duty to make the offerings of 
food and drink”.  
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La même constatation pourrait être faite concernant la Période Classique, puisque les 
scènes de l’art monumental représentant les élites impliquées dans des rituels, illustrent bien 
souvent des femmes. Rosemary Joyce (1996 : 178) avance même que les scènes rituelles sont 
les scènes où les femmes des élites mayas sont les plus représentées. On les voit souvent 
porter des paniers contenant des offrandes, du linge et de la vaisselle, ce qui pourrait indiquer 
leur association directe à la préparation des cérémonies et des offrandes. 
Josserand (2002 : 118) rajoute néanmoins que ces femmes n'étaient, le plus souvent, 
que des seconds protagonistes et propose  donc que le rôle des hommes aurait été de performer 
les rituels publics alors que celui des femmes aurait plutôt été celui d’organiser, quelque peu 
en arrière, de créer les offrandes et de réaliser des rituels plus privés. Certaines poteries 
classiques montrent également des femmes de l'élite engagées dans des rituels. Cependant, 
elles étaient présentées, sur ce média également, en position de moindre importance par 
rapport aux hommes. Sur un vase cylindrique (K2707 © Justin Kerr fig. 14) trouvé à Tayasal, 
au Guatemala, Dorie Reents-Budet décrit deux femmes assises face à un homme habillé avec 
une peau de jaguar, en train de réaliser ce qui pourrait être un rituel d'autosacrifice. L’homme 
est ici présenté comme la figure importante car il est seul en face des deux femmes et est plus 
volumineux qu’elles, tandis que ces dernières sont soit de profil soit avec uniquement le haut 
du corps de face.  Selon l'auteur, leur position sur l’image, la position de profil et leurs 
volumes reflèterait un rôle secondaire (Reents-Budet 1994 :22).  
Lors de nombreux rituels contemporains, l’homme est considéré comme le spécialiste 
rituel « sénior » et fait référence à sa femme, comme son « assistant junior » (Bassie-Sweet 
2000 : 3). De nos jours, de telles activités leur permettent cependant d’acquérir un certain 
statut, comme le montrent les vêtements spéciaux tels que les « huipils de majordomia » dans 
les hautes terres du Chiapas et du Guatemala. Pour Josserand il est possible qu’il en ait été de 
même durant la période classique (Josserand 2002 : 127). 
Quoiqu'il en soit il parait justifiable d'avancer que le domaine rituel et symbolique 
étaient accessibles aux hommes comme aux femmes de la Période Maya Classique, 
notamment au sein des élites. Cependant, la nature exacte de la participation de chaque sexe 
aux cérémonies est difficile à déterminer. En effet, nous verrons que certains indices semblent 
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révéler que certaines de ces femmes auraient joué un  rôle de premier plan dans la vie rituelle 
de leur cité. 
 
3.3.3 Des dieux et des dirigeants 
Si, comme nous l’avons vu, les femmes étaient montrées la plupart du temps, en tant 
que protagonistes secondaires, certaines scènes et particulièrement des scènes d’autosacrifice 
retrouvées dans les basses terres sud-ouest, dans les cités de Piedras Negras, Palenque ou 
encore Yaxchilan, nous poussent à nuancer notre propos (Josserand 2002 : 118). 
L'autosacrifice chez les élites était pratiqué lors des fêtes et cérémonies de fin de 
période ou bien lors d'événements dynastiques. Comme le raconte le Popol Vuh, le premier 
autosacrifice fut celui de Hunahpu et Xbalanque qui trompèrent les seigneurs du  Xibalba et 
permirent au premier jour de se lever (Sharer et Traxler 2006 : 729). Or, les élites se 
présentaient souvent comme des dirigeants de droit divin, voire comme les descendants directs 
des dieux créateurs et clamaient agir à l'image de ces derniers :  
« The Maya believed that their kings and queens were literal descendants of 
gods. It was not their wealth, eloquence, charisma, or capability which set them 
apart from others, but their divine blood and its ability to rebirth the gods and 
the cosmos » (Steiger 2010 : 6-7). 
Un exemple connu est celui de K'inich Janaab’ Pakal I de Palenque,  qui s'associait 
directement au dieu du maïs, Hun Ixim,  en se représentant lui-même sur son sarcophage 
portant les attributs et dans une posture qui faisait référence à la résurrection du dieu du maïs 
(Stuart et Stuart 2008 : 174-177). La confusion entre la résurrection du dirigeant Pakal et  celle 
de Hun Ixim était certainement volontaire. De la même façon que sur les poteries analysées 
plus haut, Pakal se présente à la fois comme vainqueur de la mort à l’image de Hun Ixim et 
comme Hun Ixim lui-même.  Il est intéressant de noter que Karen Bassie-Sweet (2008 : 124) 
interprète les divinités primordiales de Palenque, Muwaan Mat et les dieux patrons GI , GII et 
GIII, comme étant chacun une des manifestations de Hun Ixim. Ainsi, Pakal prétendait 
vraisemblablement être le représentant sur Terre des divinités de la création. 
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Les dirigeants mayas se revendiquaient donc eux-mêmes descendants des dieux et c’est 
pour cela qu’ils avaient le devoir d'offrir leur propre sang en sacrifice afin de permettre aux 
dieux et à leurs ancêtres déifiés de « renaitre ». En effet, leur sang royal  était sacré et avait le 
pouvoir de régénérer les dieux, permettant au monde de se prolonger, l’autosacrifice était une 
des obligations divines des dirigeants mayas (Steiger 2010 : 8). 
Schele et Miller (1986 : 41) conçoivent le rituel comme un pont entre le monde 
surnaturel et le monde des humains, où les dirigeants étaient les agents qui permettaient de 
passer du sacré au terrestre. Cela semble particulièrement convenir dans le cas de 
l’autosacrifice, puisque les dirigeants entraient vraisemblablement en communication avec 
leurs dieux et ancêtres par ce moyen. Certains parlent d’un dirigeant comme d'un « axis 
mundi », c’est-à-dire un trait d’union entre le ciel et la terre (Steiger 2010 : 28). 
L’aspect politique d’un tel rituel est indéniable. Kristen Rachelle Steiger, dans sa thèse 
datant de 2010, nous décrit en quoi le rituel d’autosacrifice donne un pouvoir considérable au 
dirigeant : « Through the sacred blood sacrifice, the gods were brought into contact with the 
world of the living; the entire cosmos, gods and mankind included, were reborn, with the ruler 
as the center and source of creation » (Ibid. : 112). En s’imprégnant du pouvoir divin, le 
dirigeant maya fait une démonstration politique très forte. Se présenter en tant que bienfaiteur 
et le protecteur du cosmos, lui permet de s’assurer du soutien de son peuple. 
Les Mayas semblaient attendre de leurs dirigeants qu’ils pratiquent également 
l’autosacrifice après leur mort. Taube et Miller (1983 : 46) par exemple, nous apprennent que 
les hommes nobles étaient souvent enterrés avec des outils d’autosacrifice, comme des 
aiguillons de raie. Michael D. Coe (1988 : 224) précise d’ailleurs la présence d’instruments 
sacrificiels dans les tombes des hommes de descendance royale à Altar de Sacrificios, au 
Guatemala. 
L'autosacrifice  était un des rituels les plus représenté de l’art maya classique. Les 
scènes sont nombreuses et impliquent très souvent des femmes. On a pu reconstituer en partie 
le déroulement d’une cérémonie d’autosacrifice des élites dirigeantes. Le roi se servait d’un 
couteau d’obsidienne ou d’un aiguillon de raie ou de pastenague pour s’entailler le pénis 
tandis que son ou ses épouses tiraient une corde hérissée d’épines à travers leurs langues. Une 
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peinture murale, décorant une voûte à Bonampak, un site se trouvant dans l’état mexicain 
actuel du Chiapas, illustrent des femmes nobles, probablement des femmes de la dynastie de 
Bonampak, pratiquant la saignée rituelle (fig. 15). Le sang qui s’écoulaient des blessures était 
récolté afin d’en imprégner des bouts de tissus destinés à être brulés (Sharer et Traxler 
2006 :746). On peut d’ailleurs, observer un panier contenant ce qui semble être des bouts de 
tissus, à côté des femmes sur la peinture murale de Bonampak. La fumée qui s'élevait était 
sensée renvoyer l’énergie créatrice vers le ciel et ainsi établir une forme de communication 
avec le monde des divinités et des ancêtres. Peut-être le but était-il de perdre assez de sang en 
peu de temps pour atteindre ainsi un état de faiblesse qui pouvait conduire des visions 
hallucinatoires (Schele et Miller  1986 : 177). 
Mais concernant notre propos, une série de linteaux provenant de Yaxchilan et 
représentant des scènes rituelles, attire particulièrement notre attention. Trois linteaux  (25,  24 
et 26) retrouvés dans la structure 23 de Yaxchilan, décrivent des scènes rituelles impliquant un 
couple royal. Cette structure a été dédicacé comme yotot, « la maison », de la première et 
principale épouse de Itzamnaaj Bahlam III (681-742), Ix K'abal Xook (lorsque utilisé dans le 
nom d'une femme royale « ix » signifie « dame »).  Sur la stèle 25 (fig. 16), on voit la reine 
célébrer l’accession au trône de son époux en 681 en conjurant une vision, illustré ici par un 
guerrier portant le masque d’un dieu de Teotihuacan sortant de la gueule d’un serpent stylisé. 
Les glyphes nous apprennent qu’il s’agit du dieu patron de Yaxchilan, Aj K’ak’O’ Chaak 
(Martin et Grube 2008 : 125.) 
Sur la stèle 24, (fig. 17) Ix K'abal Xook, à genoux à droite de l’image,  est en train de 
passer une corde à travers de sa langue, éclaboussant de son sang les tissus ou papiers dans le 
panier à ses pieds. Elle est surplombée par son époux Itzamnaaj Bahlam, qui illumine la scène 
à l’aide d’une torche (Martin et Grube 2008 : 125). 
Il est intéressant de noter que le guerrier/serpent du linteau 25 semble sortir d’un panier 
se trouvant en bas de la scène, identique à celui de la stèle 24 (Joyce 2000 : 78). 
Enfin le dernier linteau, le linteau 26 (fig.18), décrit une scène ayant eu lieu en 724 
durant laquelle, le couple royal réalise un rituel militaire, dans lequel la reine tend à son mari 
un casque de jaguar (Martin et Grube 2008 : 125). 
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Ces trois linteaux accordent une place exceptionnelle à une femme, même s'il s'agit 
d'une reine. Ix K'abal Xook s’est vu accordée, non seulement trois linteaux, mais aussi le rôle 
de principal protagoniste dans au moins deux d’entre eux. En effet, c’est elle qui semblent 
entrer en contact avec l’entité divine sur le linteau 25 (Joyce 2000 : 85). Sur le linteau 24, bien 
qu’elle soit à genou devant son époux, qui est debout, elle est présentée avec le corps de face, 
ce qui indique qu'elle est le personnage principal de la scène. Et en effet, c’est bien elle et non 
lui qui pratique l’autosacrifice (Ibid. : 62). Sur le linteau 26, sa taille, sa position et son attitude 
presque intime avec Itzamnaaj Bahlam la présente certainement comme quelqu’un de très haut 
statut.  Le très haut statut de cette reine est d'ailleurs confirmer par Martin et Grube (2008 : 
126), lorsqu'ils précisent qu'elle semble avoir connu une influence non négligeable lors du 
règne de son mari Itzamnaaj Bahlam III. 
Concernant les trois linteaux  24, 25 et 26 de Yaxchilan, on peut avancer ici que le 
couple royal est clairement représenté pratiquant des activités rituelles complémentaires et que 
leur coopération en la matière est montrée comme essentielle.  C’est en tout cas ce que défend 
Caroline Tate (1999 : 93) à propos du linteau 24, lorsqu’elle avance que  “Lady Xoc’s (Ix 
K'abal Xook) spiritual activities, specifically, scattering incense…and blood-letting, were 
necessary to the successful reign of Shield Jaguar (Itzamnaaj Bahlam III)”. 
Barbara A. Hughes (2008 : 3) va dans le sens de Caroline Tate, en avançant que le 
rituel d’autosacrifice nécessite forcément une coopération des deux sexes : « Lacking the 
paraphernalia provided by the women, the ritual activity of the men would not possess the 
necessary spiritual significance. »  
 
3.3.4 Conclusion 
Les Mayas classiques, avait une vie rituelle très importante. Les rituels, dont les élites 
étaient en grande partie responsables, permettaient de contenter les dieux et de garantir la 
prospérité et la continuité de ce monde. Les nombreuses œuvres monumentales montrant des 
scènes religieuses, impliquent que les élites dirigeantes, hommes et femmes, cherchaient à se 
montrer dans le rôle du ritualiste, garantissant le bien-être de son peuple en donnant de sa 
personne, notamment en ce qui concerne l’autosacrifice. Certains auteurs proposent que les 
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femmes présentes sur ces artefacts aient été des assistantes et des organisatrices. Néanmoins, 
les linteaux 25, 24 et 26 de Yaxchilan, nous révèlent une autre versions des faits, où les 
épouses royales, du moins celles d'entre elles suffisamment puissantes et influentes, 
participaient activement au domaine rituel. 
 
3.4 Discussion de fin de chapitre 
Tout au long de ce chapitre, nous avons tenté de montrer que les notions de genre chez 
les Mayas classiques étaient intimement liées à leur univers cosmologique. En effet, et comme 
l'ont défendu plusieurs auteurs, (Bassie-Sweet 2008, Joyce 2000, Stone 1991, Dornan 2002, 
Tate 1999), les notions de genres chez les anciens Mayas semblent avoir été conçues à partir 
d’un principe fondamental de la pensée symbolique maya: la dualité complémentaire.  
Nous avons vu comment cette dualité complémentaire des sexes se traduisait dans les 
récits cosmologiques du Popol Vuh et notamment à travers les personnages divins. Karen 
Bassie-Sweet (2008 : 314) propose que les trois déesses,  Xmucane, Xbaquiyalo et Xquic, 
aient été originaires du Xibalba et membres de la descendance des divinités des ténèbres, 
descendance ennemie de celle des dieux célestes, représentée par leurs époux et fils, Xpiyacoc, 
Hun Hunahpu et son frère jumeau ainsi que Hunahpu et Xbalanque. Une anecdote que nous 
rapportent  Sharer et Traxler (2006 : 673)  et qui pourraient être en la faveur de cette idée, 
raconte que les chamanes/guérisseurs des communautés mayas traitaient certaines affections 
aux dents en faisant saigner treize fois les gencives des hommes et neuf fois celles des 
femmes. Cela n'est pas sans rappeler, les treize niveaux des cieux et les neufs du Xibalba. De 
plus, toujours selon Karen Bassie-Sweet (2008 : 238), la soumission du grand-père maternel, 
Cuchuma Quic, face aux jumeaux héroïques à la fin de l’histoire implique une relation de 
senior/junior entre les lignées paternelle et maternelle. Ainsi le Popol Vuh hiérarchise les 
relations de genre en associant  le masculin au senior et au « haut » et au monde céleste et le 
féminin au junior et au « bas » et au monde souterrain. Par leurs mariages, les trois couples 
divins du Popol Vuh, Xpiyacoc et Xmucane, Hun Hunahpu et Xbaquiyalo et enfin Hun 
Hunahpu  et Xquic, unissent deux mondes dualistiques. En outre, puisque chacun de ces 
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mariages fut fructueux, ces couples illustrent donc le principe de dualité complémentaire des 
genres (Ibid. : 314). 
Toujours selon Bassie-Sweet (Ibid. : 210), les trois déesses de la création mentionnées 
dans le Popol Vuh illustrent les rôles et devoirs féminins dans la société maya postcoloniale. 
Toutes trois restent aux alentours de la maison, réalisant les activités quotidiennes de 
subsistance, l’approvisionnement en eau, le tissage des vêtements de coton ou encore le soin 
des enfants. Xmucane, la grand-mère, est aussi une sage-femme, guérisseuse et divinatrice, à 
l’image de certaines vieilles femmes dans les communautés mayas. Le couple qu’elle forme 
avec Xpiyacoc est l’image parfaite de la dualité complémentaire, nécessaire à la création de 
toute chose. Les deux jeunes déesses quant à elles, illustrent les réalités de la vie des jeunes 
femmes chez les anciens maya. La première mourra en couche et la deuxième, sera veuve et 
élevant ses fils sous la supervision de sa belle-mère. Les deux jeunes déesses ont néanmoins 
rempli leur rôle premier en donnant naissance toutes les deux à des jumeaux mâles (Ibid. : 
210-11). Cependant, s’il est possible de relier les divinités du Popol Vuh à certaines divinités 
de la Période Classique, il reste délicat de parler des relations de genre de cette période. 
Un autre fait intéressant, concernant ces trois déesses, attire également notre attention. 
La déesse lunaire est une des divinités les plus importantes pour la plupart des peuples mayas 
modernes. « Notre mère » ou « notre grand-mère », comme ces populations la nomment 
affectueusement, symbolise la vie humaine, la fécondité et le cycle végétal (Milbrath 1995).  
Or cette déesse semble regrouper en elle les caractéristiques des trois déesses du Popol 
Vuh. En effet, en plus d’être la déesse lunaire, ce qui l’associe directement à Xquic, elle 
présente aussi les qualités et habilités de Xmucane et de Xbaquiyalo. 
Cette déesse est représentée à différents âges et ses personnalités sont diverses, elle 
peut être bienveillante et maternelle ou bien violente et destructrice. Ce qui  rappelle le 
personnage de Xmucane, à la fois sage-femme et destructrice (Bassie-Sweet 2008 : 200). De 
plus, la déesse lunaire est également, tout comme Xmucane,  reliée aux herbes médicinales, à 
la divination, à la guérison, aux femmes enceintes et de l’accouchement. La déesse lunaire, 
sous sa forme âgée, est souvent représentée associée à des activités liées au tissage. D’ailleurs, 
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chez les Quiché, toutes les choses relatives au tissage sont féminines et directement lié à la 
« grand-mère lune » (Milbrath 1995 : 78-79).  
Cette déesse est aussi clairement associée à la fertilité et aux fruits de la terre, comme 
le coton et surtout le maïs. C’est la patronne de l’artisanat et de la préparation et de la 
transformation de la nourriture et des boissons, des qualités et activités la relient plutôt à 
Xbaquiyalo (Ibid. : 81-82). 
Elle est aussi liée aux corps d’eau, notamment aux lacs, comme le montrent une 
coutume moderne à Tenejapa, qui veut que des jeunes filles offrent leurs plus beaux tissus à la 
déesse lunaire (comme nous venons de le voir, la patronne des tisserandes), en les immergeant 
dans un lac (Tate 1999 : 85). Or si on en croit le Popol Vuh, chercher et collecter l’eau était 
une tâche féminine, puisque Hunahpu et Xbalanque enverront leur mère et grand-mère 
chercher l’eau à la rivière lorsque celles-ci refuseront de les laisser partir pour le monde 
souterrain du Xibalba (Tedlock 1996 : 18) De plus, encore aujourd’hui dans le Yucatán 
moderne, toutes les activités en rapport avec l’eau, comme chercher et rapporter l’eau au foyer 
sont réalisées par les femmes (Milbrath 1995 : 77). 
Le Codex de Dresde (fig. 19) datant du Postclassique (XII-XVème siècles) nous 
présente l’image d’une femme sur un trône. Thompson (1971 : 223) a interprété cette femme 
comme la représentation par excellence de cette déesse lunaire. Il s’agit d’une femme 
voluptueuse, assise sur un trône portant des « bandes de ciel », sensés représenter les limites 
de l’univers maya. La déesse est montrée en train de verser de l’eau depuis un vase en forme 
de coquillage marin, un élément iconographique associée à la féminité. Ce qui est frappant ici 
est que, malgré ses traits et comportement féminins, la déesse est en position de pouvoir, 
assise sur un trône, un rôle traditionnellement assumé comme étant masculin dans l’imagerie 
dynastique maya de la Période Classique (Milbrath 1995 : 77). Il est intéressant de noter que 
seules les femmes qui possédaient  un pouvoir politique relativement important et rare pour 
une femme maya de la Période Classique sont représentées sur un trône. De plus, nous 
connaissons quelques représentations de femmes puissantes qui portaient un costume 
semblable à celui de cette déesse lunaire, avec les « bandes de ciel». On les notera, par 
exemple, que sur les robes de Ix K'abal Xook sur le linteau 24  de Yaxchilan (fig.17) (Joyce 
2000 : 62). 
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Ainsi, certains indices pourraient nous faire penser que cette déesse lunaire des 
Périodes Postclassique, Coloniales et Modernes, dans ses différentes personnalités et activités, 
aurait pu être le résultat d’une fusion de nos trois déesses mythologiques. Ou bien, que ces 
trois déesses représenteraient, en fait, les différentes facettes d’un seul et même personnage 
divin féminin, à divers âges. 
Enfin, la représentation du Codex de Dresde, semblent indiquer que la déesse lunaire 
du Postclassique pouvait être conçue comme une femme assumant un rôle de pouvoir, loin de 
l’image que nous renvoient les déesses, surtout les jeunes déesses, du Popol Vuh. Sachant que 
le Popol Vuh a certainement été écrit au XVIème siècle de notre ère, au sein d’une société 
maya déjà influencée par les pensées, moralités et notions de genre européennes, il me semble 
plausible d’inférer que la divinité féminine lunaire maya postclassique était une divinité 
puissante. Qu'en est-il de la déesse lunaire de la Période Classique ? 
Les unions, les batailles et les actions des divinités auraient servit de modèles aux élites 
Mayas de la Période Classique, poussant les dirigeants à reproduire les stratégies sociales, 
économiques et politiques de leurs dieux créateurs afin de consolider et d'agrandir leur propre 
pouvoir (Bassie-Sweet 2008 : 314). Or, on observe durant cette période que les femmes 
influentes des élites mayas ont été représentées et associées avec des caractéristiques propres 
aux déesses. Notamment, la fameuse jupe de perles de jade de la déesse Ixik (Bassie-Sweet 
2008 : 165) Cela nous pousse à proposer que, durant la Période Classique maya, ces déesses 
étaient certainement considérées comme des femmes de pouvoir, puisque leurs attributs ont 
été empruntés par des femmes mayas ayant possédé assez d’influence pour avoir leurs 
portraits gravés sur les stèles, linteaux et portes des centres monumentaux des cités mayas 
classiques.  
Concernant la participation  rituelle des genres au sein des élites mayas classiques, 
nous avons vu que de nombreux exemples iconographiques et épigraphiques datant de la 
Période Classique maya nous indiquent que les femmes étaient souvent présentes lors des 
rituels (Joyce 1996 : 178). 
Et en effet, si le principe de dualité complémentaire régit la vision symbolique des 
genres chez les anciens Mayas, comme le défend Karen Bassie-Sweet (2008 : 314),  il n’est 
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pas étonnant de constater que les pratiques rituelles au sein des élites étaient pratiquées par des 
hommes et des femmes.  
Selon Josserand (2002 : 118), les femmes royales, représentées pratiquant des 
cérémonies avec leurs époux, étaient la plupart du temps légèrement en retrait de ce dernier et  
présentées comme des assistantes. Certains spécialistes proposent que ce second rôle des 
femmes dans les représentations de rituels durant la Période Classique s’explique par une 
volonté de l’élite masculine de s’approprier les pouvoirs symboliques féminins de création, un 
pouvoir qui se manifesterait notamment par le sang menstruel. 
Il semble nécessaire ici de s’arrêter quelques instants sur le symbolisme du sang 
menstruel et du pouvoir féminin sacré qu’il représenterait chez les anciens Mayas. Pour 
Caroline Tate (1999 : 93), grâce à leur capacité de saigner sans blessures, les femmes étaient 
souvent associées à la capacité de communiquer avec les dieux.  Jennifer Dornan (2004 : 463) 
développe un peu plus l’idée en avançant que les menstruations illustreraient un des pouvoirs 
cosmologiques que possèderait la femme. Le mystère derrière la capacité à saigner sans 
blessure apparente et sans mourir ainsi que la capacité à créer la vie et à mettre au monde des 
êtres humains auraient été considérée comme sacrée. Pour Dornan, de tels pouvoirs sacrés 
auraient sans doute pu représenter un levier d’influence sociale pour les femmes mayas.  De 
nombreuses sociétés humaines ont ou ont eu des tabous sur le sang menstruel féminin. Ainsi 
Jennifer Dornan (2004 : 464) avance que les hommes des élites maya de la Période Classique, 
auraient utilisé les rituels et notamment le rituels d’autosacrifice comme d’un moyen de 
contrôle du pouvoir sacré féminin. De nombreuses preuves ethnographiques issues de diverses 
cultures, rapportent que lorsque  les organes génitaux  masculins sont rituellement perforés, il 
est souvent question d’une reproduction symbolique des menstruations (Ibid. : 465). Chez les 
Pitjandjara, par exemple, le pénis lors de certaines cérémonies est vu comme un « penis 
womb », un « penis that is also a vagina » (Roheim, 1954 vu dans Dornan 2004 : 465). Dornan 
propose que, lors de l’autosacrifice des élites mayas, le pénis du roi fusse symboliquement vu 
comme un vagin et donc qu’en faisait couler du sang de ce dernier, les dirigeant mayas 
cherchaient à s’approprier  le pouvoir sacré des menstruations de la femme (Dornan 2004 : 
465). 
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Il apparait qu'au plus le monde maya se complexifie, au plus les rituels seraient 
devenus contrôlés. Vers 700 AD, les cérémonies d’autosacrifice et notamment la perforation 
du sexe masculin, était un des rituels les plus représentés et le plus important de l’art 
monumentale maya (Ibid. : 465). Toujours à l'époque coloniale les observateurs, comme De 
Landa, rapportent que l’autosacrifice était encore fait avec un grand soin (Tozzer 1941 : 114). 
Joyce Marcus (1998), à travers une étude sur les figurines d’Oaxaca, parvient à la 
conclusion que durant la Période Formative en Oaxaca, les pratiques religieuses, notamment 
dans les rituels de communication avec les ancêtres, semblent être passées de rites réalisés par 
les deux sexes dans l’enceinte même du foyer, vers des rites institutionnalisés et standardisés 
que seuls les élites pouvaient performer. Selon Marcus, les figurines représentant des femmes 
en plein acte rituel, faites par et pour les femmes qui pratiquaient ces rituels, auraient été 
créées entre1400 et 600 avant notre ère. La disparition de ces figurines, ou leur diminution, 
couplée avec la complexification du tissus social à Oaxaca, semble indiquer que l’accès au 
rituel de communication ancestrale, autrefois le privilège des femmes, leur auraient  été enlevé 
au profit des élites. Jennifer Dornan propose qu’un processus semblable ait eu lieu lors de la 
complexification de la société maya dès le début de la Période Classique.  Elle ajoute que cela 
expliquerait  le manque de caractéristiques sexuelles sur les figures féminines durant cette 
période. En niant aux femmes tout pouvoir lié à la création (grossesse, menstruations et 
accouchement), les élites mayas du Classique auraient pu vouloir s’approprier ce même 
pouvoir de création (Dornan 2004 : 464-68). 
En faveur de cette théorie, il me semble judicieux de relever que Haviland (1997 : 9-
10) note à travers son analyse des tombes de Tikal, qu’il semble avoir eu un glissement de 
statut en défaveur des femmes, au moment même de la complexification de la société et du 
renforcement des élites et de l’État. 
Néanmoins, la théorie selon laquelle les femmes auraient été éloignées des rituels et 
reléguées à de simples fonctions d'assistantes lors des cérémonies menées par les hommes des 
élites, me semble discutable au vu de certaines scènes de l’art classique maya. En effet, on 
peut observer que certaines femmes semblent avoir pleinement joué leur rôle de ritualiste, 
comme nous l’avons illustré avec les représentations de Ix K'abal Xook et de son époux le 
dirigeant  Itzamnaaj Bahlam III, sur les linteaux 24, 25 et 26 de Yaxchilan (figs. 16, 17 et 18). 
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Ces trois linteaux, semblent illustrer plus un couple de ritualistes où chacun tient son rôle à 
jouer, qu’un dirigeant assisté par son épouse. Jennifer Dornan (2004 : 69), déjà, précisait que 
les élites qui avaient cherchés à s’approprier les pouvoirs de création féminins étaient 
composées d’hommes et de femmes. Barbara A. Hughes dans une communication présentée 
lors de la conférence Chac Mool en 2008, remarquait : 
 « Although women were now more frequently described as equal partners in 
many aspects of ritual behavior, rarely did I find women in the role of 
protagonist.  Even in cases where I believe other explanatory options might be 
available, I did not find women given what I consider to be their full role in 
these practices » (Hughes 2008 : 2). 
Au vu de l’importance des rituels d’autosacrifice au sein de la société maya classique 
et de leurs  croyances spirituelles concernant le sang, si les interprétations que défendent 
Caroline Tate (1999) et Jennifer Dornan (2002) concernant le sang menstruel et le pouvoir 
féminin sont exactes,  il est tout à fait possible que les femmes aient assumées un rôle bien 
plus important au sein des pratiques rituelles qu’il ne l’a été reconnu jusqu’ici. 
À mon sens, le couple royal que forme Itzamnaaj Bahlam III et son épouse Ix K'abal 
Xook sur les représentations monumentales de la Période Classique à Yaxchilan pourrait 
illustrer notre propos. Ici, le couple royal, dans l'exercice de ses responsabilités religieuses, 
aurait pu se représenter à l'image du couple de dieux créateurs, dualistiques mais 
complémentaires. Ils sont présentés ici comme un couple de ritualistes, travaillant de concert 
tout en exerçant chacun les rôles dévolus à leur genre. Sur le linteau 26 par exemple, 
représentant une cérémonie de préparation militaire, le roi est dans son rôle de guerrier, un de 
ces rôles principaux de dirigeant lorsque sa femme, semble l'habiller et lui tend son casque. 
Ici, une fois encore la reine est bien dans son rôle de créatrice des biens artisanaux nécessaires 
à la cérémonie. Barbara A. Hughes (2008 : 6) va plus loin et propose que la reine ici, habille 
d’une « armure spirituelle» son époux avant la bataille. En effet, l’auteur défend, dans un 
papier présenté lors de la conférence Chac Mool en 2008, l’idée selon laquelle, la femme 
maya des élites étaient en charge de la communication avec les dieux, voire de tout ce qui 
avait trait avec la spiritualité : 
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« ... the male usurpation of blood-letting power and the ambiguity of 
individuals attired in a net-skirt, could indicate that women were closer to the 
spirit world.  I find it entirely possible that men controlled things terrestrial and 
women controlled things spiritual » (Hughes 2008 : 16).  
Enfin, il me parait difficile à partir des données iconographiques et épigraphiques, de 
mesurer avec certitude l'étendue de l’influence et des rôles que ces femmes ont pu jouer de 
leur temps. De plus, comme les croyances, les notions de genre et l’idéologie du pouvoir  
semblent avoir variées d'une région et d'une cité à l'autre durant l'Époque Classique, il me 
semble qu’une analyse idéale devrait tenter d’intégrer les données des différentes cités. 
Ainsi, l’idée que les élites mayas, soucieuses de renforcer leur contrôle et leur pouvoir 
sur la population, se soient approprié des pouvoirs divins et sacrés de création me semble 
défendable. Plus encore, au vu des notions symboliques de complémentarité dualistique des 
deux genres dont nous venons de discuter, il me semble parfaitement justifiable de penser que 
les dirigeants mayas aient cherché à rassembler en leur personne les pouvoirs sacrés à la fois 
masculins et féminins.   
De plus, les dirigeants mâles de la Période Classique cherchaient la figure divine 
masculine, représentée à la fois par Hun Ixim et son jumeaux, mais aussi par Hunahpu et son 
jumeau, puisque les jumeaux héroïques sont la réincarnation de leur père et oncle. Or, ces 
deux paires de jumeaux représentent justement l’association du féminin et du masculin, à la 
fois dans leurs relations et dans le fait que Xbalanque devint la pleine lune, un élément 
féminin,  tandis que Hunahpu devant le soleil, un élément masculin. En partant de là, il n’est 
pas étonnant que les dirigeants classiques aient cherché à incarner la réunion du masculin et du 
féminin en leur personne. 
Cependant, avancer que les femmes des couches sociales plus populaires se soient vues 
niées leur pouvoirs sacrés féminins et de ce fait aient été éloignées  des activités rituelles, est-il 
justifiable pour autant? Pour ma part, la question ne me semble pas tranchée. Peut-être une 
comparaison des figurines d’Oaxaca dont parlent Joyce Marcus (1998) avec des figurines 
mayas datant de la complexification de cette société serait utile. Néanmoins, il s’agirait ici 
d’un autre sujet. 
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Quoiqu’il en soit, et pour conclure ce chapitre, l’idée d’un principe de dualité 
complémentaire définissant les notions de genres symboliques et cosmologiques chez les 
anciens Mayas me parait parfaitement défendable. Cette idéologie s’illustre particulièrement 
bien à travers les relations, les personnalités et activités des principales divinités de la création 
des Mayas précolombiens. Les comportements de ces divinités étaient vues comme des 
modèles à suivre et les élites se montraient en public, ou se représentaient eux-mêmes, portant 
les attributs, les traits et les pouvoirs des dieux qu’ils voulaient incarner (Bassie-Sweet 2008 : 
6). Si l’on suit le raisonnement jusqu’au bout, à l’image des couples divins du Popol Vuh, la 
participation et la coopération du couple royale lors des cérémonies rituelles permettraient de 
garantir, non seulement la bonne marche de leur règne, mais également la pérennité du cosmos 
dans son entier. De plus, une autre théorie serait que les caractéristiques bisexuelles assumées 
par certains dirigeants mâles, seraient un moyen de réunir le féminin et le masculin nécessaires 
à la réalisation des rituels. Cette théorie me parait d’autant plus plausible que les divinités 
pouvaient, soit prendre les caractéristiques de genre de leurs conjoints respectifs, soit former, 











Chapitre 4. Le genre et le pouvoir chez les Mayas 
classiques 
Une étude de genre sur les couches sociales élitistes entraine forcément l’analyse des 
deux sexes avec les différents domaines touchant à la sphère du pouvoir politique. Ce chapitre 
sera consacré aux rôles et significations de genre dans les dynamiques politiques et sociales au 
sein et entre les diverses dynasties mayas de la Période Classique. 
Au cours de ce chapitre, nous tenterons de voir comment le concept de la dualité 
complémentaire se traduisait-il dans les relations et identités des sexes au sein des dynasties au 
pouvoir chez les Mayas classiques. 
Dans un premier temps,  nous nous pencherons rapidement sur l’organisation sociale et 
politique des anciens Mayas et nous introduirons le modèle des « maisons » avant de voir, 
qu’à première vue, la société maya classique semble avoir été patriarcale et patrilinéaire. 
Dans un second temps, nous nuancerons notre propos en démontrant que les femmes 
avaient un rôle essentiel au sein des élites classiques, en tant qu’intermédiaires diplomatiques, 
productrices d’héritiers ou simple liens dynastiques.  
Et enfin, dans un dernier temps, nous discuterons des cas de trois reines 
exceptionnelles, ayant probablement régné de plein droit ou ayant détenue le pouvoir pour un 
fils. À travers l’iconographie et l’épigraphie, nous tenterons de déterminer comment ces reines 
se sont représentées, ou ont été représentées, dans l’exercice d’un pouvoir conçu comme 
masculin.  
 
4.1 Structures sociales et descendance chez les 
Mayas classiques 
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4.1.1 Un modèle social basé sur la « maison »  
Plusieurs modèles sociopolitiques de la société maya classique ont été proposés et 
débattu au sein de la profession depuis les années 1980. Certains ont proposé que le paysage 
maya de la Période Classique fût dominé par une multitude d’ensembles politiques plus ou 
moins instables. Ces ensembles auraient été gouvernés par  une autorité basée sur une élite 
hiérarchisée, elle-même liée au reste de la population par une idéologie commune et des 
relations de parenté (Hammond 1991 : 270). D’autres, au contraire, ont argumenté en faveur 
d’un modèle composé de larges royaumes ou d’États centralisés et dont l’organisation 
administrative complexe prévalait sur les liens de parenté (Demarest 2007 : 822). 
De nos jours, les spécialistes s’entendent sur le fait qu’il ne peut y avoir qu’un seul 
modèle d’organisation sociale pour décrire les anciens Mayas. On parlera plus volontiers de 
variabilité que d’uniformité. Néanmoins, un modèle plus ou moins reconnu pour la 
stratification sociale est un modèle à deux classes, élite versus non-élite, bien que l’émergence 
d’une « classe moyenne » semble avoir été détectée archéologiquement sur certains sites 
(Sharer et Traxler 2006 : 665, 690). 
D’autres spécialistes ont proposé que la société maya fût basée sur une échelle 
hiérarchique allant de l’élite dirigeante, aux roturiers en passant par la noblesse proche du 
pouvoir, la noblesse moins proche du pouvoir, et une « bourgeoisie » (Houston et Inomata, 
2009 : 169). Si un tel schéma social peut être prouvé pour la période coloniale, nous n’avons 
cependant aucune certitude qu’il puisse être transposé à la Période Classique. 
Concernant l’organisation interne de ces « classes » sociales, la société maya aurait pu 
être basée sur un système de « maisonnée » , proche du système social développé par 
ClaudeLévi-Strauss (1967). Ce concept de «  maisonnée »  (en anglais Great House) peut 
notamment être illustré  par le système médiéval du château et de son domaine. La « 
maisonnée » est une construction sociale complexe qui dépasse  la famille domestique, le clan, 
la lignée et même  le village, puisqu'elle inclue les parents éloignés, les alliés ou encore les 
clients, qui partagent des biens matériels ou immatériels communs.   
En effet, l’archéologie nous livre desindices, chez les Mayas des périodes 
précolombiennes, concernant de l’existence de plus larges et complexes organisations sociales 
 70 
que les simples  « lignées » ou « dynasties » et qui ne pouvaient pas se baser uniquement sur 
de simples liens familiaux ou de parenté directe. Ce phénomène est particulièrement évident 
dans les habitats des hautes sphères de la hiérarchie sociale, dont les structures domestiques de 
qualité, bien construites et arrangées autour d’un ou des plusieurs patios, étaient constamment 
aménagées, agrandies et rénovées pour  accueillir toujours plus d’habitants. Très souvent la 
maison possédait une pièce destinée à honorer et vénérer les ancêtres communs, dont certains 
étaient d’ailleurs enterrés sous la structure (Haviland 1997 : 4 ; McAnany 1995 : 66, 104). 
À l’intérieur de ces « maisonnées », la hiérarchisation et les relations semblaient basées 
sur les liens d’ancestralité et la proximité avec la figure fondatrice, jouant un rôle essentiel 
dans les dynamiques sociales, notamment pour l’appropriation et la légitimation de la terre, 
des droits et des statuts familiaux. Mais à la différence d'un système uniquement basé sur la 
descendance, les relations ne sont pas forcément biologiques et une descendance pouvait être 
construite. De plus, il semble que la « maisonnée » pouvait dépasser les limites du groupe 
résidentiel à proprement parlé. En effet, partager la même habitation n’était pas forcément 
nécessaire et des membres de la même « maisonnée » pouvaient habiter à 100 km, voir 1000 
km, de distance. Cependant, les rapports devaient être réguliers et lors des visites on se devait  
de partager le même toit (Weiss-Krejci 2004 : 375).  
Pour ma part, je retiendrais ce modèle de « maisonnées » pour définir l’organisation sociale 
maya, plus que le modèle des lignées, pour plusieurs raisons. 
Premièrement, la facilité avec laquelle de nombreuses dynasties dirigeantes de la 
période maya classique, ont légitimé leur succession en s’affiliant un seul et même 
fondateur/ancêtre, quelque soit leur réels liens de parenté génétique avec ce dernier, pourrait 
être une indication d’un modèle social où les relations de parenté ne sont pas forcément basées 
sur les liens biologiques (Sharer et Traxler 2006 : 695). 
Deuxièmement, un tel modèle me semble plus approprié pour expliquer les larges 
ensembles domestiques, aux multiples pièces et ayant accueilli des personnes de différents 
statuts et classes, qu’un modèle basé sur les lignées ou lignages. 
Et finalement, plus en lien avec ma problématique, je pense que le modèle de 
« maisonnées » correspond mieux à la flexibilité que l’on peut observer dans les règles de 
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descendance au sein des classes dirigeantes mayas classiques et qui sera un des sujets que 
nous allons développer dans ce chapitre. Je m’expliquerai, néanmoins, plus loin sur ce point. 
 
        4.1.2 Patriarcat et patrilinéarité 
La société maya semble avoir favorisé les hommes plus que les femmes, quelque soit 
la classe sociale. On peut au moins le proposer dans le cas de la cité de Tikal, dont environ 
280 tombes ont été étudiées par William A. Haviland (1997). Des recherches menées par 
l’université de Pennsylvanie entre 1958 et 1970, ont permis d’étudier 38 tombes classées 
comme sépultures des « élites », qui se trouvaient vers le centre de la ville. Haviland est 
parvenu à la conclusion que les hommes de Tikal semblent avoir eu un statut plus élevé que 
les femmes quelque soit le milieu social (Haviland 1997 : 2).  
Haviland remarque qu’à partir de 50 AD? et jusqu'à 889 AD, les femmes de haut-rang 
sont très rarement, voir jamais, enterrées sous les temples et monuments de la cité, 
contrairement aux hommes de leur classe. On a retrouvé quelques exceptions, cependant leurs 
tombes étaient moins riches et moins valorisées que celle des hommes. D'ailleurs lorsque des 
femmes étaient enterrées sous le centre-ville, leurs tombes semblaient toujours associées à 
celle d’un fils ou d’un époux (Ibid.: 3). Une tombe féminine attire néanmoins le regard, par sa 
taille et sa richesse. Il pourrait s’agir, selon l'auteur, de la tombe de la Dame de Tikal (511-
527), une des deux femmes qui aurait dirigé la cité. Cependant, là encore la tombe est 
directement associée à celle d’un homme de sa dynastie. Le statut exceptionnel que la Dame 
de Tikal aurait eu durant sa vie expliquerait ce traitement de faveur par rapport aux autres 
femmes de la cité (Ibid. : 4-7). 
Le même schéma s’observe pour les tombes de nobles sous les résidences luxueuses. 
Les plus riches d’entre elles, souvent sous les temples de ces ensembles domestiques, étaient 
réservées de préférence aux hommes et les quelques femmes présentes étaient là aussi 
directement associées à un homme de leur parenté (Ibid. : 4). 
L'auteur conclut ses analyses en avançant que la cité de Tikal aurait vécu un net 
changement dans les rapports de genre au moment de la stratification de l'État. « Tikal men 
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began to occupy a favoured position vis-à-vis women with the rise of political complexity 
associated with dynastic rule » et ajoute que « the rise of sexual inequality at Tikal is directly 
tied to the emergence of the centralized state » (Haviland 1997 : 9). En effet, selon l'auteur, 
plus la société se stratifiait, plus la centralisation et la militarisation de Tikal se développaient, 
plus le patriarcat se serait instauré, éloignant doucement les femmes du pouvoir. En effet, il 
remarque que les tombes féminines sont progressivement écartées du centre monumental de la 
cité durant la Période Classique et que les ressources alimentaires deviennent de moins en 
moins variées pour les femmes, contrairement aux hommes. Cela ne veut pas dire que les 
femmes mayas perdirent tout pouvoir et statut à tous les niveaux sociaux, mais indiquerait 
plutôt qu’en comparaison avec les hommes de leurs classes sociales, leur statut social ainsi 
que les biens leur étant accessibles aient diminuées (Ibid. : 9-10). 
Il est important de noter néanmoins que Tikal n'est pas représentative de toutes les cités 
mayas de la Période Classique. En effet, beaucoup étaient bien plus petites et possédaient  un 
pouvoir bien moins centralisé et hiérarchisé. 
Cela étant dit, un meilleur accès aux ressources alimentaires pour les hommes semble 
se retrouver dans les données issues d'autres cités mayas de la Période Classique. On citera 
notamment la cité de Yaxuna, où il était rare qu'une femme dépasse l'âge de 35 ans, alors que 
les hommes atteignaient plus facilement l'âge de 45 ans (Ardren 2002 : 75-76).  Par contre, 
toujours à Yaxuna, les hommes et les femmes de la noblesse partageaient des déformations et 
des incrustations dentaires semblables, à l'exception de l'obsidienne, toujours retrouvée chez 
les hommes. Enfin, il semble que les caractéristiques individuelles aient été mises de côté chez 
les femmes, au profit de leurs pouvoirs de reproduction et de fertilité (Ibid. : 86-87). 
Les hiéroglyphes de la Période Classique Maya semblent aller dans le même sens que 
les données archéologiques issues du milieu funéraire. On peut retrouver de nombreux titres, 
employés pour différencier, hiérarchiser et désigner les hommes de l’élite entre eux alors que 
très peu de titres concernent les femmes de l’élite (Rice 2004 : 34).  
Voici quelques-uns des titres masculins en exemple:  
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Kaloomte : titre pouvant être comparé à un « empereur », très commun notamment à 
Tikal. Il s'agit vraisemblablement du statut le plus élevé chez les Mayas de la Période 
Classique (Ibid. : 34). 
Ajaw : signifiant « roi » ou « seigneur » est  le rang le plus élevé de la hiérarchie d’un 
territoire donné. Il peut cependant être sous  un Kaloomte.  Il détient un pouvoir héréditaire et 
dynastique. Les  Ajaw apparaissent dans les basses terres mayas à partir du première siècle 
avant notre ère, mais le titre ne sera divinisé que vers le quatrième de notre ère. À partir de ce 
moment les dynasties de Ajaw comprenaient à la fois des divinités, des ancêtres  divinisés et 
des humains vivants, les Ajaw actuels (Ibid. : 34-35). 
Jalach winik : signifant littéralement « vrai homme », est un des postes les plus élevés 
sur un territoire donné avec l'Ajaw. Les rôles et responsabilités d'un Jalach winik  touchent à 
l'administration, à la gouvernance et à la justice dans les domaines militaire, religieux et 
politique. Au temps de la colonisation, la cité d'un Jalach winik était souvent considérée 
comme la capitale d’une région (Ibid. :36). 
D'autres titres moins prestigieux existent également et sont largement utilisés dans la 
littérature maya pour désigner des hommes : 
B’atab : le gouverneur d’une ville ou un chef d'un petit territoire local. Issu de la 
noblesse locale, il est parfois désigné par le  Jalach winik ou obtient le pouvoir par  hérédité 
(Ibid.: 38). 
Aj kuchkab : Chef d'une sous division d'une  cité et membre de son conseil, il assiste le 
b’atab dans ses décisions.  
Aj k’uhun : le “bookkeeper” (Montgomery 2001b: 49), un personnage qui tient le rôle 
illustre de maintenir  les codex (Rice 2004: 39). 
Chilam : peut-être un titre spécial  pour Aj k’uhun, signifiant  « l’interprète » (Coe et 
Kerr 1998 : 95). Ce titre existaient encore durant le Postclassique et était donné aux interprètes 
des prophéties de b’alam’s (les prêtres jaguars) (Ibid. : 39). 
Concernant les femmes de l'élite à présent : les reines et princesses pouvaient porter le 
titre d'Ajaw, cependant toujours associé avec  le préfixe ix (lady) ou bien na (femme ou mère). 
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Dame Main Ciel of B'alam de Tikal, par exemple, portera le titre de « ix ajaw » (Martin et 
Grube 2000 : 40-41) De la même manière que les hommes, les noms des femmes de la 
noblesse maya seront parfois associés à leur cité d'origine. Ce sera particulièrement le cas lors 
d'un mariage inter-dynastique, où l’épouse gardera parfois le nom de sa maison. On peut citer, 
par exemple, Ix Ik’ Crâne née dans la maison Ik’ Crâne et ayant épousé Yaxun Balam IV de 
Yaxchilan. (Ibid. : 132) Ainsi, non seulement les titres à la disposition des femmes sont moins 
variés que ceux des hommes, mais ces titre les désigne également en tant que « femme » ou 
« mère », ou comme membre de leur maison, bref les désignent par rapport à un homme de 
leur parenté. Cela concorde avec la théorie avancée par Haviland, concernant les tombes 
féminines sous le centre monumentale de Tikal qui seraient associées à celle d’un homme de 
leur parenté.  
De plus, nous verrons que les noms et titres des femmes ayant eu un réel pouvoir 
politique sont différents de ceux des autres femmes des élites (Hewitt 1999 :255;  Houston et 
Inomata, 2009 : 132), cependant cette question sera abordée plus tard dans ce chapitre.  
Ainsi, à première vue, il semble que l’archéologie et l’épigraphie semblent confirmer 
un système social favorisant plus facilement les hommes que les femmes chez les Mayas 
classiques. En partant de ce constat, il n’est pas étonnant de constater, que de nombreuses 
preuves nous indiquent que le système de descendance maya suivait, la plupart du temps, une 
règle patrilinéaire. 
Les anciens Mayas auraient suivit un schéma de mariage de type cousin croisé selon 
lequel un jeune homme est poussé à épouser la fille du frère de sa mère ou la fille de la sœur 
de son père. Il semble que la polygamie et le concubinage ait été possible au sein des élites 
dirigeantes, comme nous l'apprennent les inscriptions hiéroglyphes, mais ne peuvent pas être 
prouvés pour toutes les couches sociales (Houston et Inomata 2009 : 186).  
Les fils du roi étaient connus sous le titre Ch’ok Ajaw,  « jeune seigneur » et l’héritier 
était désigné sous le titre b’aah Ch’ok Ajaw, littéralement « à  la tête des jeunes seigneurs » 
(Sharer et Traxler 2006 : 698). 
La règle de la descendance patrilinéaire est régulièrement illustrée par les 
représentations où un roi s’associe officiellement avec leur héritier. Un exemple pourrait être 
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celui du dirigeant K’inich Muwaan Jol (?-359) de Tikal, qui aurait régné durant la première 
partie du IV siècle de notre ère, se serait officiellement associé à son fils et successeur, Chak 
Tok Ich'aak I (360-378), sur la stèle 39 de la cité, puis aurait été représenté en sa compagnie, 
sur la stèle 28, après sa mort (Martin et Grube 2000 :27). 
Un autre exemple nous provient de la cité de Yaxchilan, où Itzamnaaj Bahlam III (769-
800), alors enfant, s’est vu présenté comme le successeur de son père Yaxun Balam IV (752-
768), sur le linteau à l’entrée principale du temple 33 de Yaxchilan, en 757 (Ibid. : 133). 
 
4.1.3 Conclusion 
À première vue, l’archéologie nous dépeint une ancienne société maya patriarcale et 
patrilinéaire, où les hommes semblent avoir été favorisés par rapport aux femmes, quelque soit 
la classe considérée. 
Néanmoins, de nombreux indices nous indiquent que les choses n’étaient pas si 
tranchées. Nous verrons que les dynamiques de succession chez les Mayas de la Période 
Classique n’étaient pas uniformes sur tout le territoire et pouvaient posséder une forme de 
flexibilité en ce qui concernait la règle de descendance patrilinéaire,  la succession au trône de 
certaines cités pouvant parfois passer par la mère (Sharer et Traxler 2006 : 692-94). Ce détail, 
selon moi, irait encore en faveur d’un modèle basé sur les « maisonnées » pour la société des 
anciens Mayas. En effet, un système où les relations de parentés pouvaient être « crées », 
notamment par mariage et où la hiérarchie au sein de la « maisonnée » se basait sur la 
proximité biologique avec le fondateur, devait certainement encourager une certaine flexibilité 
dans les règles de descendance.  
 
4.2 Des femmes dans un monde d’hommes  
Intrigués par certaines représentations et inscriptions, les spécialistes se sont intéressés 
et ont débattu de la place des femmes mayas dans la société patriarcale de la Période Classique 
depuis des décennies. En effet, dès 1988, Bruhns écrivait:  
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« The little that is known about women’s roles in Classic Maya society comes 
primarily from their portrayal in art. Despite the fact that women are often 
shown passively accompanying religious ceremonies or witnessing a son’s 
political triumph and that much of their value seems to have stemmed from 
their roles as mothers of eminent offspring, it is clear that women also held 
positions of political and ritual importance. Indeed, the very inclusion of female 
individuals in public sculpture communicates their significance; they are not 
simply there as “space-fillers » (Bruhns 1988 : 115).  
 
4.2.1 La femme, un bien dynastique. 
Dans  certaines communautés mayas modernes, lorsqu’une épouse est choisie, une dote 
doit être payée à sa famille en dédommagement de la perte de leur fille. Les Quiché disent 
encore aujourd’hui que le cacao donné à la famille de l’épouse est une bonne compensation 
pour cette dernière (Bunzel 1952 : 115). Parmi les nombreuses histoires parlant de mariages 
modernes sur les terres mayas, certaines racontent comment des unions auraient mal tournées, 
parfois jusqu'à la mort de l’épouse, parce que le fiancé n’aurait pas payé la dote à la famille de 
sa femme (Bassie-Sweet, 2008, 178-86). Durant la période postcoloniale, les jeunes époux 
vivaient au domicile de la famille du jeune homme. La dote, variant en fonction de la richesse 
et de la classe des deux familles, était payée en partie en ressources économique et artisanale, 
mais aussi en travail. Il était rare de se marier en dehors de son milieu social. (Sharer et 
Traxler 2006 : 676-77). 
Si cette dote est une tradition importante à respecter, c’est qu’en plus des tâches 
domestiques que réalisait quotidiennement la femme, la valeur de production que cette 
dernière amenait à sa maison, semble avoir été un aspect essentiel au système économique de 
la société maya de la Période Classique. Car en effet, les femmes étaient également des 
productrices d’artisanat de luxe, comme les textiles, qui étaient nécessaires aux échanges, aux 
tributs comme aux offrandes. La valeur et l’habilité économique d’une femme pouvaient  
vraisemblablement lui apporter beaucoup de prestige au sein même de sa famille et en faire 
une fiancée recherchée (Bassie-Sweet, 2008, 189). On peut voir une scène intéressante sur le 
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vase de la Période Classique (fig. 20 K5847© Justin Kerr) sur lequel on observe la 
présentation de plusieurs fiancées, dont deux sont portées (Bassie-Sweet, 2008, 179). Ainsi, il 
semble que cette valeur économique que représentait la femme pour sa maison et qui faisait 
d’elle une marchandise, aurait perduré après la Période Classique et jusqu'à la Période 
Coloniale. En effet, lors des mariages mayas de la Période Coloniale, largement documentés 
par Landa (Tozzer 1941: 100-101, 218), on racontait que la fiancée était portée jusqu'à la 
maison de son futur époux, comme une marchandise, ce qu’elle représentait en vérité.  
Le premier but d’un mariage était évidemment d’obtenir une descendance. C’est 
pourquoi une femme stérile sera renvoyée dans sa famille et la dote remboursée. Le Popol 
Vuh, une fois encore, nous rappelle ce fait lorsqu’il est dit que Xquic ne fut acceptée dans le 
foyer de Hun Hunahpu que lorsqu’il fut prouvé qu’elle portait bien ses fils (Bassie-Sweet 
2008 : 210).  
Comme nous en avons discuté dans le chapitre précédent,  la capacité à saigner sans 
blessure et sans mourir chaque mois ainsi que celle de donner la vie,  auraient été considérés 
comme un des pouvoirs sacrés féminins chez les Mayas des périodes anciennes comme 
modernes (Voir discussion chapitre 3). Ces pouvoirs sacrés auraient pu offrir à la femme un 
certain poids au sein même de sa maison, dont elle symbolisait la fertilité et la prospérité.  
Cette hypothèse a été testée par Tracy Ardren (2002) à travers une étude de deux  
tombes royales de la cité de Yaxuna,  au Yucatan actuel, qui semblent correspondre au niveau 
de la période comme du style. La première est une tombe traditionnelle pour un roi de Yaxuna 
à la Période Classique et contenait la dépouille d’un homme relativement âgé. La seconde 
reflèterait le massacre d’une dynastie entière, treize individus, certainement les membres de la 
dynastie du roi enterré dans  la première tombe. Mais ce qui a particulièrement éveillé l’intérêt 
de Tracy Ardren, dans cette seconde tombe, est la présence de deux jeunes femmes : une jeune 
fille âgée de 12 à 15 ans et probablement enceinte ou ayant tout juste accouché et une jeune 
femme de 25 ans environ n’ayant visiblement jamais enfanté. Ces deux corps semblent avoir 
reçu un traitement spécial par rapport aux autres. Les deux jeunes femmes seraient décédées 
d’une mort violente, la plus jeune ayant eu le crâne écrasé et la plus âgée, les jambes 
décharnées, tandis que les autres corps ne présentent pas de traces d’un tel acharnement. 
Toutes deux étaient également richement accompagnées et ornées de bijoux identiques à ceux 
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retrouvés auprès du roi de la première tombe. L’auteur pense que la jeune femme de 25 ans, 
aurait pu être l’héritière du trône de Yaxuna et qu’un complot interne à la cité ou bien une 
conquête aurait déclenché le massacre de la dynastie entière. Ardren défend particulièrement 
la seconde hypothèse,  à cause de la présence de céramiques du style de Teotihuacan et 
notamment d’une petite figurine féminine, la muñeca,  retrouvée sur la jeune femme. Pour 
l’auteur, ces princesses auraient incarné, aux yeux de leur dynastie, ou du moins aux yeux des 
usurpateurs, le pouvoir de reproduction, voire le pouvoir tout court, de leur dynastie et cela 
même dans la mort. La muñeca, une figurine associée à la fertilité et à l’enfantement, aurait pu 
être placée là par des conquérants venus de Teotihuacan dans le but de montrer leur contrôle 
symbolique sur le trône de Yaxuna et  sur sa dynastie vaincue (Ardren 2002 : 87-88). 
Le pouvoir et l’influence que pouvait obtenir une femme par sa capacité à donner la vie 
est d’ailleurs mis en lumière par les nombreuses scènes et d’inscriptions de la Période 
Classique présentant une femme dans son rôle de mère de l’héritier ou du dirigeant, dont nous 
parlerons plus en détails plus tard. 
 
4.2.2 Les mariages inter-dynastiques, guerres territoriales ou alliances 
politiques 
Comme nous l’avons vu, obtenir une épouse était profitable, au sein de la société maya 
classique, pour de nombreuses raisons et indépendamment de la sphère sociale. Cependant, il 
est probable qu’un mariage au sein des élites devait refléter des stratégies politiques bien plus 
complexes et avoir des conséquences à plus grande échelle.  
Karen Bassie-Sweet (2008 : 236-38) avance que les bénéfices et avantages d’un 
mariage entre deux maisons élitistes mayas devaient être conséquents. Les liens de parenté, à 
tous les niveaux de la société,  devait former la base de la construction des relations sociales et 
des allégeances. Quelque soit le type de système politique et économique, les relations de 
parenté devaient jouer un rôle considérable dans l’établissement d’accords commerciaux et de 
stratégies militaires défensives ou offensives. Un mariage entre deux maisons leur permettait 
d’échanger aide, services, ressources mais aussi relations. Les dynasties dirigeantes devaient 
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obtenir beaucoup de ressources matérielles en échange de la main de leurs filles et une 
dynastie ayant plusieurs filles à marier pouvait certainement être considérée comme riche. 
L’auteur ajoute que, si une partie de la dote pouvait être payée sous forme de travail, un 
dirigeant mariant sa fille pouvait obtenir de l’aide de la part de la maison du fiancé dans ses 
campagnes de constructions, par exemple. Ainsi, il est probable que les seigneurs moins hauts 
placés aient été obligeants lorsqu’il s’agissait d’offrir la main d'une de leurs filles à un 
dirigeant ou à son fils, afin d’obtenir non seulement un statut mais aussi l’accès à des 
ressources contrôlées par les dynasties au pouvoir, comme le cacao. En résumé, un bon 
mariage au sein des élites classiques mayas était un arrangement profitable pour les deux 
parties, qui permettaient certainement d’obtenir à la fois des connections et relations politiques 
utiles et des ressources économiques non négligeables.  
Plusieurs auteurs, comme Schele et Miller (1986) ou Josserand (2002), ont noté la 
présence d’inscriptions concernant des mariages inter-dynastiques sur plusieurs monuments 
classiques. 
Il fut d’abord proposé que les mariages inter-dynastiques de la Période Classique 
suivaient un modèle qui reliait le centre des terres mayas et ses cités avec celles de la 
périphérie (Molloy et Rathje 1974). En effet, un tel schéma voudrait que les centres de 
périphérie, comme Copán, Yaxchilan et Dos Pilas aient obtenu des épouses de haut-rang, 
venues de la région de Tikal, en échange de ressources naturelles. Obtenir des épouses 
originaires d'une dynastie mieux placée que la leur auraient permit aux élites locales de 
légitimer et renforcer leur pouvoir.  
Cependant, au vu des connaissances actuelles sur la civilisation maya et des 
dynamiques entre ses différentes cités, on peut certainement dire sans trop de risques que la 
toile des mariages inter-dynastiques devait se tisser sur un fond politique, économique et 
social bien plus complexe qu’une opposition ou une complémentarité centres/périphéries. 
Comme nous l’avons déjà expliqué plus haut, lors d’un mariage maya des Périodes 
Précolombiennes et Coloniales, les jeunes femmes quittaient probablement le domicile 
familial pour vivre dans  la maison de leurs époux. Il en serait de même pour les élites de la 
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Période Classique, comme le montrent de nombreuses inscriptions reliant les épouses royales 
aux glyphes emblèmes d’autres cités, sûrement leurs cités natales. 
Par exemple, on peut citer Yaxun Balam IV (752-768), un dirigeant de Yaxchilan, qui 
aurait eu quatre épouses, dont trois provenaient d’autres sites : Ix Wak Tuun et Ix Wak Jalam 
Chanj Ajaw, toutes deux associées au site de Motul de San José (Petén, Guatemala) et Ix  Mut 
Bahlam, qui serait venue de Hix Witz (Petén, Guatemala) (Martin et Grube 2000 : 131).  
Si parfois une jeune fille étaient envoyée dans la cité de son nouvel époux, tissant ainsi 
des liens politiques et économiques entre les deux familles, d’autres inscriptions provenant de 
certains sites classiques, nous apprennent que parfois de telles unions étaient aussi les 
conséquences de guerres de territoires où les jeunes femmes des lignées vaincues étaient 
mariées aux vainqueurs. 
Le phénomène semble avoir été pratiqué dans la région de Petén au Guatemala et, 
notamment, sur le site de Naranjo où l’on peut citer le cas d’au moins deux épouses royales, 
ayant été des captives de guerre. Ix Unen B'alam of Tuub'al, serait devenue la femme de 
K'ahk' Tiliw Chan Chaak (693-728>) au début du sixième siècle de notre ère. Des inscriptions 
nous précisent qu’elle était une captive obtenue durent la guerre contre Tuub’al (le site 
moderne de Nakum) (Martin et Grube 2008 : 77). Toujours à Naranjo, Dame Parchemin de 
Yaxha, l’épouse de Itzamnaaj K’awiil (784-810>) en 800, aurait probablement été une proche 
du dirigeant de Yaxha (Petén, Guatemala), vaincu par Itzamnaaj K’awiil, peut-être même sa 
veuve (Martin et Grube 2008 : 82-83). 
À Tikal, l’épisode de l’ « entrada » est très enrichissant en ce qui concerne les 
stratégies politiques pour justifier un mariage inter-dynastique. En effet, des étrangers venus 
vraisemblablement de Teotihuacan et menés par Siyaj K’ak’ arrivèrent en 378 dans la cité de 
Tikal. Ils s’emparèrent vraisemblablement du pouvoir politique par la force puisque le 
précédent roi aurait trouvé la mort le jour même de l’« entrada ». Yax Nuun Ayiin I (r. 379-
404?), le fils d’un des conquérants de Teotihuacan proche de Siyaj K’ak’ et d’une femme de la 
noblesse locale, fut placé sur le trône en 379. Déjà lui-même fruit d’une fusion des dynasties 
de Teotihuacan et de Tikal, il épousa une femme originaire de la noblesse locale, Ix K'inich. À 
son tour, son fils et successeur, Siyaj Chan K’awiil II (411-456), en fit de même.  Ici de tels 
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mariages semblent clairement avoir pour but de légitimer les nouveaux dirigeants en installant 
durablement une nouvelle dynastie mixte  (Martin et Grube 2000 : 29-32). 
Un mariage inter-dynastique de conquête, stratégiquement semblable de ceux ayant eu 
lieu à Tikal, fut probablement celui du fondateur de la cité de Copán, K’inich Yax K’uk’ Mo’ 
(426- 435?). En effet, si aucune inscription ne précise son origine étrangère, des analyses 
réalisées sur le squelette trouvé dans la tombe Hunal et interprété comme étant la sienne, ont 
révélé son rattachement à la vallée de Tikal. Pour cette raison, les auteurs pensent qu’il serait 
soit originaire de Tikal, soit de Teotihuacan et aurait été un des étrangers venus du Nord pour 
conquérir des terres mayas durant le IVème siècle de notre ère. Et une fois encore, son épouse, 
celle qu’on pense enterrée dans la tombe de Margarita a été identifiée comme originaire de 
Copán ou de sa région (Martin et Grube 2000 : 192-95). 
 
4.2.3 La descendance maternelle et les stratégies politiques 
Le Popol Vuh nous décrit en détail la défaite et la soumission de Cuchuma Quic, avec 
les autres dieux du Xibalba, face aux jumeaux héroïques. Cependant le texte nous dit 
explicitement que ce dieu serait le grand-père maternel des jumeaux héroïques, puisqu'il est le 
père de Xquic. Il est également raconté que Cuchuma Quic, jusqu’alors un seigneur secondaire 
devient le maître Xibalba à la suite de la mort de Une Mort et Sept Mort, les anciens seigneurs 
du Xibalba. Mais ce privilège lui fut uniquement accordé par ses petits-fils parce qu’il leur 
« prêtait allégeance ». De plus, il est précisé assez clairement qu’il devait également leur livrer 
régulièrement un tribut. Cuchuma Quic, le dieu du monde souterrain et de la mort est, comme 
nous l’avons vu, l’opposé exact de Xpiyacoc, le grand-père primordial, magicien créateur de la 
vie et maître des mondes célestes. 
Ainsi Karen Bassie-Sweet défend l’idée selon laquelle si Cuchuma Quic est à la tête de 
la descendance maternelle des jumeaux héroïque tandis que Xpiyacoc serait à la tête de la 
descendance paternelle, l’histoire du Popol Vuh relèguerait la ligne maternelle en deuxième 
position, la plaçant en position de subordination face à la descendance paternelle et justifiant 
ainsi l’établissement de la descendance patrilinéaire (Bassie-Sweet 2008 :235-36). 
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Nous avons vu que la descendance patrilinéaire était la forme de descendance la plus 
courante chez les Mayas de la Période Classique. Cependant de nombreuses informations nous 
informent que l’épouse, la mère et donc à travers elle, sa maison, avait tout de même son rôle 
à jouer dans les dynamiques du pouvoir et de la descendance dynastique, notamment en 
période de troubles politiques.  
Les termes « épouses de » ou « époux de » sont assez rares dans la littérature maya 
classique, les relations maritales sont le plus souvent déterminées par les relations de parents-
enfants. On connait pourtant quelques exceptions, à Yaxchilan notamment, avec les dirigeants 
Itzamnaaj Bahlam III et Yaxun Balam IV (752-768), qui se faisaient volontiers représenter en 
compagnie de leurs épouses, leur donnant une visibilité rare (Martin et Grube 2000 : 125 ; 
131). 
À travers certaines inscriptions, Kathryn Josserand (2002) met en lumière l’importance 
que pouvaient avoir les épouses royales des dynasties dirigeantes Mayas durant la Période 
Classique notamment comme intermédiaire entre leurs dynasties et celles de leurs époux. 
Si les enfants font partie de la maison de leur père, ils faisaient également partie d’une 
deuxième maison, en quelque sorte complémentaire à la première, celle de leur mère. 
D’ailleurs l’oncle maternel avait un rôle à jouer dans l’éducation de ses neveux comme pour 
l’apprentissage de la chasse et des arts martiaux. Le beau-frère est le représentant masculin de 
la maison patrilinéaire de l’épouse d’un dirigeant, au moins après la mort du père de cette 
dernière (Ibid. :120-21). 
Josserand nous apprend que certaines scènes à Yaxchilan représentent le dirigeant 
Yaxun Balam IV en compagnie des représentants mâles des lignées de ses épouses. Elle décrit 
comment le représentant de la maison Kan Tan, le père ou bien le frère de deux des épouses de 
Yaxun Balam IV est représenté plusieurs fois en compagnie du dirigeant, notamment sur 
l’embrasure de la porte principale de la structure 1 et sur le linteau 8 (fig. 21). Ce monument 
pourrait très certainement être le palais de la maison Kan Tan. On y a également retrouvé deux 
linteaux où les deux épouses royales originaires de la maison Kan Tan, sont représentées avec 
Yaxun Balam IV (Ibid. : 127). 
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Toujours à Yaxchilan, une scène gravée sur le linteau 9 est particulièrement révélatrice 
de la place que peut prendre l’oncle maternel.  Yaxun Balam IV est représenté pour sa 
dernière apparition en 768 en compagnie de son beau-frère, Ik’ Crâne. Les glyphes désignent 
ce dernier comme étant le yichaan ajaw ,  « l’oncle du seigneur ». Il s’agirait ici de l’élévation 
de Ik’ Crâne, frère de Ix Ik’ Crâne, en tant que régent et gardien de son jeune neveu, l’héritier 
Chel Te’ Chan (Martin et Grube 2000 : 132). 
D’ailleurs Yaxun Balam IV donna également à Ix Ik’ Crâne, la mère de son héritier, et 
à travers elle à sa maison, ses propres appartements dans la cité, aujourd’hui identifiés comme 
les structures 54 et 55 de Yaxchilan (Josserand 2002 :127). 
La mise en valeur des nombreuses épouses de Yaxun Balam IV et de leurs familles, à 
travers les représentations artistiques, les inscriptions ou la possession de leur propres palais 
au sein de la cité, était certainement due à la volonté de resserrer les liens politiques entre 
Yaxchilan et les cités concernées (Martin et Grube 2000 : 131). 
Si Hewitt a démontré que les femmes étaient souvent représentées en présence de leur 
époux, comme assistante lors d’une cérémonie religieuse, on peut également voir beaucoup de 
femmes représentées lors de l'accession de leurs fils au trône, mettant en avant son rôle de 
mère et plus particulièrement de mère de l’héritier (Hewitt 1999 :251). 
De plus, et comme c’était par exemple le cas pour Tikal, il était courant qu’un dirigeant 
cite les noms de ses deux parents (Haviland 1997 : 2). Parmi les premiers hiéroglyphes de la 
Période Classique, renseignant sur  les deux parents d’un dirigeant, on compte ceux de la stèle 
1 à El Encanto (Petén, Guatemala), datant  approximativement de 305 à 308, où l’on nous dit 
que Siyaj Chan K'awiil I de Tikal, 11
ème
 de sa dynastie, aurait eu pour père Coiffe Animal et 
pour mère une certaine Ix Crâne (Martin et Grube 2000 : 27). 
Parfois même, seul les noms et titres de la mère est cités. Un bol de céramique de la 
Période Classique, découvert à Uaxactun (Petén, Guatemala), dont le propriétaire aurait été un 
homme de l’élite de Naranjo. Il y est fait référence comme à un « pur artisan », un titre royal. 
L’inscription se termine par le nom et les titres de sa mère k’ul na’ « mère/dame sacrée » 
tandis que ceux de son père sont absents (Reents-Budet 1994 : 144-150). 
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La mise en valeur de la descendance maternelle,  aurait pu se révéler être une stratégie 
politique en cas de troubles dynastiques. Des exemples venus de quatre cités mayas différentes 
et datant de la Période Classique maya peuvent appuyer cette proposition.  
 
4.2.3.1 Yaxchilan 
La polygamie, pratiquée par exemple par les élites de Yaxchilan, aurait aussi pu 
impliquer une concurrence entre les héritiers de différentes lignées maternelles. C’est 
vraisemblablement ce qui aurait pu se passer lors de l'intervalle entre la mort de Itzamnaaj 
Bahlam III (681-742) et l'avènement de Yaxun Balam IV, le fils de Ix Ik’ Crâne, une épouse 
secondaire et originaire de la puissante cité alliée de Calakmul (Martin et Grube 2000 : 125-
128; Josserand 2002 : 121). 
Après la mort de Itzamnaaj Bahlam III en 742, sa première et principale épouse, Ix 
K’abal Xook aurait tenu les rênes du pouvoir pendant les six années où elle aurait survécu à 
son époux. Cette femme semble avoir été une figure prestigieuse sous le règne d’Itzamnaaj 
Bahlam III, comme le montrent les fameux linteaux 24, 25 et 26 du temple 23 (figs. 16, 17 et 
18) (voire chapitre 3). On peut encore aujourd’hui y observer la reine représentée avec le 
dirigeant ou même seule.  Le temple 23 lui était d’ailleurs dédié dans une dédicace qui 
précisait les noms de ses deux parents et de deux de ses sœurs, très bien mariées. Son statut 
haut-placé pousse à croire qu’elle devait avoir donné naissance à un héritier mâle, comme 
l'affirme la dernière phrase de la dédicace qui la désigne comme « mère de … », Cependant ce 
dernier est inconnu à Yaxchilan (Josserand 2002 : 123 ; Martin et Grube 2000 : 125-127). 
Martin et Grube (2000 : 127) en partant d’une inscription de Piedras Negras concernant 
un certain Yoaat Balam II, un dirigeant de Yaxchilan qui serait passé dans la cité en 749, 
propose qu’il s’agissait d’un fils né de ce premier mariage entre Ix K’abal Xook et Itzamnaaj 
Bahlam III et qui aurait bel et bien régné après la mort de son père. En effet, bien qu’aucun 
Yoaat Balam II ne soit cité dans les inscriptions de Yaxchilan, toute trace de son règne, voire 
même de son existence aurait pu être effacée par son successeur et probable demi-frère Yaxun 
Balam IV.   
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Ce qui est intéressant ici, c’est le poids que va donner Yaxun Balam  IV à sa mère, Ix 
Ik’ Crâne, pour légitimer son propre règne. Il lui fera dédier la stèle 15 (fig.22), où la reine fut 
représentée seule et invoquant un esprit guerrier dans une scène presque identique à celle de Ix 
K'abal Xook sur le linteau 25 (fig. 16), trente ans plus tôt. Bien que Ix Ik’ Crâne, ne fut même 
jamais mentionnée durant le règne de son père,  Yaxun Balam IV ira même jusqu'à la 




C’est plus particulièrement le cas de K'inich Janaab Pakal I (615-683)  et de sa mère Ix 
Sak K’uk’ (612-615) qui nous arrêtera ici. 
K'inich Janaab Pakal I est connu comme un des plus grands dirigeants de Palenque et 
même du monde maya. La place que ce dirigeant donnera à deux femmes de sa famille, sa 
mère et sa grand-mère ou arrière grand-mère, est un phénomène relativement rare dans 
l’histoire maya. Les deux femmes ont été représentées sur son sarcophage au même titre que 
les hommes de sa dynastie, les plaçant ainsi comme des figures incontournables de la dynastie 
de Palenque (Martin et Grube 2000 : 161). 
De plus, Janaab Pakal serait allé jusqu'à se faire représenter lui-même lors de son 
accession, en compagnie de sa mère Ix Sak K’uk’ sur la tablette du palais ovale (fig. 23). C’est 
elle, à sa droite, qui lui présentait la couronne (Ibid. : 161). C’est normalement le rôle du père 
que de tendre la couronne à son héritier comme le montre la scène d’accession de deuxième 
fils K’inich K'an Joy Chitam II (702-720>) gravée sur la « tablette du palais » à Palenque (fig. 
24). On y voit ce dernier entouré de ses deux parents, lui présentant chacun un emblème de la 
royauté. À sa droite, Janaab Pakal lui tend la couronne de Palenque, la même que Ix Sak K’uk’ 
lui présente sur la tablette du palais ovale,  et à sa gauche, sa mère lui tend les emblèmes du 
guerrier (Martin et Grube 2000 : 171). 
Comme nous venons de l’illustrer avec le cas Palenque et de la Ix Sak K’uk’, mettre  la 
descendance maternelle devant la descendance paternelle est une stratégie politique ici 
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essentiellement liée à une volonté de légitimation du pouvoir transmis par descendance 
matrilinéaire. 
4.2.3.3  Tikal 
Dans le cas de Tikal et de sa fameuse « Entrada », qui avait menée à des mariages 
inter-dynastiques, on assiste ici à l’utilisation de la descendance maternelle pour légitimer la 
nouvelle dynastie « mixte » mise en place. 
En effet, le deuxième dirigeant qui suivit l’ « entrada », Siyaj Chan K'awiil II (411- 
456) aurait commandité des stèles inspirée des styles à la fois de Teotihuacán et de Tikal, où il 
s’associe volontiers à sa descendance maternelle de la noblesse locale maya,  notamment sur 
les stèles 1, 28 et 31. Sur ces stèles, il se présente comme l’héritier de la dynastie royale qui 
avait vu naitre Chak Tok Ich'aak I (360-378), le dernier roi « maya » de Tikal (Martin et 
Grube 2000 : 34). 
Dans la continuité de son père, le dirigeant K'an Chitam (458-486?) mettra également 
en avant sa descendance matrilinéaire, en se faisant représenté, en 448, en compagnie de ses 
deux parents (Martin et Grube 2000 : 37). 
La tradition semble réapparaître près d’un siècle plus tard, lorsque Coiffe Animal 
(>593-628>), le 22
ème
 dirigeant à Tikal, mit lui aussi sa descendance maternelle en avant. Il 
présenta sa mère, Dame Main ciel de B'alam, comme une personnalité de haut rang, en lui 
donnant le titre de ix ajaw, littéralement « dame seigneur ». De plus, Coiffe Animal s’associa 
plus facilement avec elle qu’avec son père, cité une unique fois et sans préciser de titre. Le 
rôle incertain de ce dirigeant dans la période mouvementée politiquement que connue Tikal 
avant et pendant son règne ainsi que les doutes quant à son appartenance à la dynastie 
patrilinéaire de la cité, nous poussent à suggérer ici encore une volonté de se rattacher à la 
dynastie dirigeante à travers sa descendance maternelle. Cette volonté de rattachement à 
l'ancien dynastie patrilinéaire est illustrée à travers un vase sur lequel on trouve la liste des 
anciens dirigeants de Tikal et qui aurait vraisemblablement été peints par un des artistes de 




4.2.3.4  Piedras Negras 
Certains indices nous permettraient de dire que la cité de Piedras Negras, comme 
Palenque, aurait un moment vécu une transition d’un système de descendance patrilinéaire 
vers une descendance matrilinéaire avant de repasser à la patrilinéarité.  L’histoire commence 
avec le mariage dynastique le plus célébré et détaillé de la Période Classique maya, le mariage 
de K’inich Yo’nal Ahk II (687-729) et de Ix K’atun Ajaw de Namaan. La jeune femme serait 
arrivée en 686, en tant que fiancée de l’héritier du trône, le futur K’inich Yo’nal Ahk II. Elle 
aurait eu un rôle politique dans sa nouvelle cité, dès le départ, puisque la jeune femme aurait 
participé à des cérémonies une semaine avant même d’avoir épousé le jeune héritier. 
L’histoire raconte que le père du jeune homme, le dirigeant Itsamk' Anahk II de Piedras 
Negras, meurt cinq jours avant le mariage (Martin et Grube 2008 : 145). 
Le personnage de Ix K’atun Ajaw of Namaan est un personnage féminin fascinant que 
l’on a comparé à Ix Wac Chanil Ahau de Naranjo (voir plus bas), tant elle semble avoir joui 
d’un pouvoir peu commun et d’un statut proéminant dans la politique de la cité. Elle partagera, 
au moins, trois monuments avec son époux et est représentée en majesté sur trois stèles (stèles 
1 et 3) (figs. 25 et 26) (Ibid. : 145). 
Il semble que le couple royal ne donna naissance qu’à une fille unique, Ix Huntan Ahk, 
qui profita aussi d’un statut particulièrement rare pour une fille de dirigeant. On la voit, à trois 
ans en compagnie de sa mère sur la stèle 3 (fig.26). L’enfant  est penchée sur le genou de sa 
mère, dans un geste informel, que l’on retrouvera plus facilement sur les poteries que sur l’art 
monumental (Martin et Grube 2008 : 147). À mon sens, la stèle 3 est exceptionnelle pour la 
Période Classique maya, car elle est l'unique stèle, à ma connaissance, donnant autant 
d’attention à la fille d’un dirigeant. 
En partant de ce fait, Martin et Grube propose que le statut exceptionnel de Ix Huntan 
Ahk soit en rapport, soit à la mise en avant de la descendance matrilinéaire, sous l’influence de 
la reine ou bien que le dirigeant, désespéré d’avoir un héritier mâle, ait cherché à sécuriser la 
position de sa fille unique dans le but d’une passation de pouvoir à travers un mariage (Ibid. : 
147). 
 88 
Cette proposition pourrait être défendue par le fait que le dirigeant qui suivit le règne 
de K’inich Yo’nal Ahk II et de sa reine, le dirigeant 4 (729-757), accorda également un intérêt 
particulier à sa mère. Sur la stèle 40 (fig. 27), on peut voir le dirigeant 4 (nom inconnu) en 
train de réaliser ce qui semble être un rituel de vénération d’un ancêtre, ici une femme. Le 
texte associé à la stèle indique qu’il s’agit de la mère du dirigeant.  Cependant, ce dirigeant 
serait aussi celui qui remit en place la descendance patrilinéaire à Piedras Negras. En effet, le 
dirigeant 7 (nom inconnu) (781-808?), fit ériger le panneau 3 qui raconte la mort et 
l’enterrement du dirigeant 4 dans son temple mémorial, que les spécialistes pensent être la 
pyramide O-13. Cette pyramide est d’ailleurs le monument où l’on a retrouvé le panneau 3. Le 
monument deviendra par la suite un lieu de commémoration dynastique très important. 
D’ailleurs, la tombe qui sera découverte sous la pyramide 0-13 présente des traces de 
nombreuses perturbations postérieures, qui pourraient être le résultat de ces rituels. Toujours 
sur le panneau 3, le dirigeant 7 décrit avoir notamment pratiqué des el naah umukil  « feu dans 
la tombe » du dirigeant 4 en 782 (Martin et Grube 2000 : 149-50). 
 
4.3 Le roi est une femme, lorsque la patrilinéarité échoue  
Nous avons pu constater jusqu’à présent qu’au sein de la société maya classique, à 
première vue patriarcale et patrilinéaire, la femme et sa maison avaient leur rôle à jouer dans 
la trame des dynamiques politiques inter-dynastiques et intra-dynastiques.  
Ce système aurait-t-il pu offrir à certaines femmes assez de pouvoir et d’influence pour 
atteindre la plus haute position de la société maya classique? C’est, en effet, ce que de 
nombreux preuves archéologiques nous révèlent. 
Nous nous pencherons quelques instants sur la personnification du pouvoir au 
masculin, à travers l’iconographie concernant les dirigeants mayas classiques et leurs épouses,  
avant de tenter une comparaison avec les représentations de ces quelques femmes ayant 
gouverné. Nous tenterons de voir comment était personnalisé le pouvoir en fonction du sexe et 
d’en tirer des conclusions concernant le genre et le pouvoir politique. 
 89 
4.3.1 L’iconographie du pouvoir 
Les dirigeants mayas étaient la plupart du temps présentés avec le corps de face et la 
tête de profil. Ils étaient souvent seuls et occupaient la majorité de l’espace. Cependant s’ils 
étaient accompagnés d’une ou de plusieurs personnes, les tailles, l’espace occupé et 
l’emplacement sur l’image déterminaient les différents statuts (Hewitt 1999 : 251).  Par 
exemple, les épouses royales étaient bien souvent plus petites, ou placées à un niveau plus bas 
que leurs époux (Joyce 1996: 176). Sur les linteaux 26 et 41 (fig.18 et fig. 28) de Yaxchilan, 
par exemple, où sont représentés respectivement F (681-742) et sa reine Ix K’abal Xook puis 
Yaxun Balam (752-768) et Ix Wak Jalam Chan Ajaw de Motul de San Jose, les deux rois par 
leur position, corps de face et tête de profil ainsi que par leur taille, sont montrés comme les 
protagonistes principaux. 
De nombreuses qualités, essentiellement masculines, étaient requises d’un dirigeant 
maya. Ce dernier était sublimé dans des caractéristiques allant d'un guerrier agressif et 
conquérant, à d'expert ritualiste en passant par un diplomate et stratège accompli.  
Le rôle du guerrier est certainement le plus mis en valeur. Les dirigeants sont très 
souvent représentés portant des lances, des boucliers ou d’autres armes de guerre (exemples 
fig. 28 et fig. 21) (Joyce 2000 : 68). Parmi les nombreuses stèles de la cité de Naranjo (Petén, 
Guatemala), la stèle 8 exalte les victoires militaires de Itzamnaaj K’awiil (r.784-810>) aux 
alentours de 800 (fig. 29) (Joyce, 2000 : 68). Le dirigeant, habillé dans son costume 
cérémoniel et coiffé d’une coiffe complexe, est montré debout sur un captif ligoté. Dans sa 
main droite il teint une lance.  
Les costumes masculins varient selon l’occasion et les sites. Ils portent souvent une 
forme de pagne avec une ceinture élaborée, souvent composée d’un masque (Joyce 1996 : 
172; 2000 : 43)  
Dans d’autres scènes le dirigeant est montré dans son rôle de leader politique et 
religieux, assis sur son trône et portant les emblèmes symboliques du pouvoir. Toujours à 
Naranjo, les trois symboles du pouvoir politique sont un sceptre cérémoniel, une coiffe 
élaborée portant la tête d'un dieu au long nez et sans mâchoire inférieure et un motif fait de 
trois ossements se trouvant sur le haut de la coiffe (Hardman 2006 : 15-16). À titre d’exemple, 
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la stèle 22 (fig.30) représente le dirigeant K’ak’ Tiliw Chan Chaak (693-728>) de Naranjo 
assis sur son trône et portant les trois symboles cités au-dessus.  
Les femmes de l’élite maya de la Période Classique, étaient elles aussi représentées 
selon des normes iconographiques bien précises. Rosemary Joyce (1996 :170, 2000 : 60) note 
trois types de costumes féminins revenant régulièrement sur les représentations : un simple 
pagne recouvrant la poitrine mais laissant les bras nus (fig. 14); Le huipil, une robe tissée et 
élaborée de motifs complexes  couvrant tout le corps (fig. 22); Enfin, une jupe assortie d’une 
cape, faites de perles de jade entrelacées et une ceinture incluant la tête d'un monstre marin 
(Xoc) et un coquillage bivalve (fig. 23). Ce dernier et troisième costume est directement 
associé à la déesse du maïs Ixik, comme nous l’avons vu dans le chapitre précédent. 
Les femmes portent souvent leurs cheveux longs, attachées par des rubans ou différents 
moyens. Elles sont souvent représentées avec des paniers remplis d’offrandes rituelles, 
notamment composés des outils associés à l’autosacrifice mais également des bouts tissus 
imbibés du sang royal (fig. 22) (Joyce 1996: 178). 
 
4.3.2 Le pouvoir au féminin 
4.3.2.1 Tikal  
On connait chez les Mayas classiques plusieurs cas où la descendance patrilinéaire 
aurait été brisée et le pouvoir transmis alors à travers une femme. Un des exemples 
relativement tôt de ce phénomène eu lieu durant la Période Classique, à Tikal. En effet, dès le 
4
ème
 siècle de notre ère, des inscriptions nous apprennent qu’une femme, Ix Unen B’alam 
(>317>) aurait dirigé les cérémonies de fin de k’atun’ de l’année 317. Si on ignore avec 
certitude combien d’années elle serait restée sur le trône, on sait cependant que son successeur, 
K’inich Muwaan Jol (?- 359) serait mort en 359. Presque un siècle plus tard, le dirigeant Siyaj 
Chan K’awiil II (411-456), lui  faisait une mention spéciale où il précisait que la dynastie du 
fondateur de la cité s’était transmise par cette reine (Martin et Grube 2000 : 27; 34). 
Il fallut attendre presque deux siècles pour que Tikal voie une deuxième femme monter 
sur le trône. La Dame de Tikal (511-527>) aurait commencé son règne à seulement six ans. Si 
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nous savons très peu de chose du règne de Ix Unen B’alam, plus d’informations sont 
disponibles sur cette jeune reine. Martin et Grube (2000 : 38-39) avance que la jeune femme 
n’aurait probablement jamais régné seule, même une fois sa majorité atteinte, et aurait été sous 
la tutelle d’un, voire de plusieurs codirigeants mâles. On citera, notamment Kaloomte’ B’alam 
qui aurait pu être le gardien ou l’époux de la Dame de Tikal. Bien que la jeune reine 
n’apparaisse pas sur la séquence des dirigeants de Tikal contrairement à Kaloomte’ B’alam 
qui y est désigné comme le dix-neuvième dirigeant, les hiéroglyphes de la stèle 12, nous 
décrivent que c’est bien elle qui aurait mené les rites de fin d’année, un honneur appartenant à 
l’ajaw (seigneur/roi). Toujours est-il que la stèle 12 est dédicacée en l’honneur de Kaloomte’ 
B’alam et porte son portrait.  
Malheureusement, aucune représentation de ces deux reines n’a subsisté.  
 
4.3.2.2 Palenque 
Une autre histoire dynastique marquée par la présence de reines est celle de Palenque. 
L’exceptionnel place que va donner K’inich Janaab Pakal I à sa grand-mère, mais aussi et 
surtout à sa mère, a déjà été discuté plus haut. Cependant, ces deux femmes sont des exemples 
très intéressants de femmes ayant assumé le pouvoir lorsque la descendance patrilinéaire, par 
deux fois, échouait. 
En effet, après la mort de Kan B’alam I et en l’absence d’héritier mâle, une sœur ou 
plus vraisemblablement une fille, Ix Yohl Ik’nal (583-604) devint la première reine de 
Palenque, sur laquelle elle régna pendant les vingt années suivantes. Elle sera une des rares 
femmes mayas ayant porté tous les titres royaux et ayant pu jouir pleinement des pouvoirs de 
son poste (Martin et Grube 2000 : 159-60).   
Seulement qu’une seule représentation iconographique de Ix Yohl Ik’nal a été 
retrouvée à Palenque, mais néanmoins pas des moindres. Deux portraits identiques 
apparaissent sur le sarcophage de K’inich Janaab Pakal I (fig.31), dans le temple des 
inscriptions. Elle est représentée de profil, à partir du torse et portant un costume cérémoniel. 
Les seuls éléments qui la différencient des autres hommes présents sur le sarcophage sont la 
cape qui couvre ses seins et sa coiffure typiquement féminine. Cette iconographie montrent le 
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statut élevé dont elle jouissait, ou du moins, celui avec lequel Pakal a voulu l’honorer (Hewitt 
1999 : 254).  
Son fils succédera à Ix Yohl Ik’nal après sa mort, pour un règne de moins de dix ans 
qui prit fin après une défaite militaire et une fois encore sans héritier mâle. C’est ainsi que 
Muwaan Mat (612-615), autrement appelée Ix Sak K’uk’, la fille ou petite-fille de Ix Yohl 
Ik’nal, monte sur le trône. Muwaan Mat est un personnage de la mythologie créatrice de 
Palenque. Née en 3121 BC, cette déesse aurait donnée naissance en 2360 avant notre ère, à 
l’âge de 761 ans, à la triade de divinités patrons de Palenque, que les spécialistes anglophones 
désignent sous les termes GI, GII et GIII (« GI le plus jeune», une réincarnation de « GI 
l’ainé» le dieu fondateur de la courante création qui aurait débutée à Palenque en 3114 BC. 
GII serait une version infantile du dieu K’awiil et GIII, une version locale du dieu soleil 
jaguar). Ce nom de divinité aurait été un pseudonyme pour la nouvelle reine, mise sur le trône 
en tant que régente durant trois années avant que son fils K’inich Janaab Pakal I, à l’âge de 
douze ans commence un exceptionnellement long règne de 68 ans (Martin et Grube 2000 : 
159-162). 
Certains auteurs avancent qu’il est probable que Ix Sak K’uk’ ait partagé le pouvoir  de 
nombreuses années avec son fils, puisqu’elle aurait dirigé les cérémonies de fin de périodes 
calendaires avant et après 615 (Hewitt 1999 : 254). 
De la même façon que pour Ix Yohl Ik’nal, la plupart des inscriptions et des 
illustrations que nous connaissons sur Ix Sak K’uk’ ont été réalisées sous le règne de Pakal et 
non durant son vivant. Et, fait exceptionnel en son genre, Pakal aurait cherché à élever sa mère 
au statut de divinité en l’associant à Muwaan Mat, un statut auquel n’avait pas accès la plupart 
des femmes, mères, épouses et filles de la noblesse (Hardman 2006 :14). 
Néanmoins David Stuart (2005) dément cette interprétation en avançant que la divinité 
Muwaan Mat aurait en fait été de sexe masculin. Nous reviendrons sur ce détail plus tard. 
Les images de Ix Sak K’uk’ sur le sarcophage de Pakal, la présentent dans une position 
et avec un costume identiques à ceux de Ix Yohl Ik’nal. Mis à part les capes et les coiffures 
qui les distinguent des hommes sur cet œuvre d’art, les deux femmes portent la même marque 
sur la joue, qui pourrait être un tatouage, ou une scarification faites des lignes parallèles. Cette 
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marque, qui les distinguent clairement des hommes présents sur le sarcophage, n’a jusqu’ici 
pas été comprise par les spécialistes (fig.31) (Hardman 2006 : 16). 
Cependant, le portrait de Ix Sak K’uk’ le plus marquant est celui que l’on peut admirer 
sur la tablette du palais ovale. Il s’agit ici de la passation symbolique du pouvoir entre la reine 
et son fils, à qui elle tend la couronne/symbole de la royauté. La reine ici est totalement de 
profil et juste légèrement plus petite que Pakal (fig. 23). 
Contrairement à son image sur le sarcophage du temple des inscriptions qui ne la 
représentait qu’à partir de la taille mais avec le haut du corps de face et la tête de profil. On 
voit qu’en plus de la cape, elle porte la fameuse jupe de fils de jade ainsi qu’une ceinture, très 
proche de celle de son fils, mais portant tout de même le monstre Xoc et le coquillage bivalve, 
une fois encore le costume féminin associée à la déesse Ixik. Par contre sa coiffure est typique 
des dirigeants mâles. En effet, le costume de Ix Sak K’uk’ est unique par le fait qu’il combine 
des éléments de costume à la fois masculin et féminin, faisant d’elle un personnage relié aux 
deux genres à la fois (Hardman 2006 :18). Un fait intéressant à noter est que la couronne est 
tournée vers Ix Sak K’uk’ et non vers son fils, ce que les auteurs pensent être justifié 
puisqu’elle détient encore le pouvoir à ce moment là (Green Robertson 1983: 30; Hewitt, 
1999: 254). Cette œuvre est exceptionnelle dans l’art maya de la Période Classique car c’est 
l’unique scène illustrant la passation du pouvoir politique par la mère (Green Robertson 1983: 
67).  
Un fait intriguant à noter est que des deux phrases appellatives de Ix Yohl Ik’nal et de 
Ix Sak K’uk’ aucune ne porte le préfixe féminin « na », couramment utilisé pour désigner une 
femme. Au contraire, les préfixes du groupe de l’eau, accompagnant typiquement les noms des 
dirigeants mâles, y sont présents (Hewitt 1999 : 254). 
 
4.3.2.3 Naranjo  
Un cas particulièrement intéressant est celui de Ix Wac Chanil Ahau (628-741), plus 
connue sous le nom de « lady Six Sky », qui dirigera puis codirigera la cité de Naranjo durant 
de nombreuses années. Comme nous l’avons déjà vu l’arrivée de cette princesse, fille du 
dirigeant de Dos Pilas B’alaj Chan K’awiil, à Naranjo est clairement une stratégie politique 
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visant à fonder une nouvelle dynastie dans la cité. Mais le fait exceptionnel ici est que c’est 
bien elle, et non son époux-consort qui aurait dirigé la cité de Naranjo. La reine donnera 
naissance à un fils et héritier K’ak Tiliw Chan Chaak (693-728>). Cependant, vu le très jeune 
âge de l’enfant lorsqu’il monta sur le trône, il est fortement probable que la véritable 
dirigeante soit restée Ix Wac Chanil Ahau.  Un fait exceptionnellement rare est que le père de 
l’héritier n’est pas cité, coupant définitivement avec sa dynastie patrilinéaire locale et 
instaurant ici une matrilinéarité à Naranjo, au moins pour le début de cette nouvelle dynastie 
(Martin et Grube 2000 : 74-77). 
Il existe quatre portraits de Ix Wac Chanil Ahau à Naranjo, dont elle est le principal 
protagoniste. Sur une stèle,  la reine est représentée, debout portant un costume cérémoniel 
ainsi que tous les symboles du pouvoir dirigeant de Naranjo que nous avons cités plus haut, 
dont la coiffe, pourtant typiquement masculine. D’ailleurs, les hiéroglyphes accompagnant la 
stèle clament que la reine agit à l’exemple de ses prédécesseurs (Hewitt 1999 : 255).  
Un autre fait extrêmement rare est que la reine se soit elle-même représentée à de 
nombreuses reprises comme une reine guerrière. On la voit par exemple sur la stèle 24 
(fig.32), debout sur un captif ligoté, dans une position normalement très masculine (Martin et 
Grube 2000 : 74). Cette stèle n’est pas sans rappeler la stèle 8, d’un des ses successeurs, 
Itzamnaaj K’awiil, que nous avons vu plus haut (fig.29). 
Comme le précise Stone (1991 : 202), le thème  militaire que la reine endosse ici n’est 
normalement pas associée aux femmes. Elle sera, d’ailleurs, une des seules femmes de l’art 
classique maya à être  représentée dans une position de domination et de contrôle physique 
(Hardman 2006 : 18). 
Ce qui attire le regard sur les représentations de Ix Wac Chanil Ahau, c’est que malgré 
ses attitudes et symboles incarnant le pouvoir masculin, la reine porte aussi des signes qui 
l’identifient clairement en tant que femme. Ainsi, le panier d’offrandes rituels qu’elle porte sur 
la stèle 24 est semblable à celui que portait Ix K'abal Xook sur le linteau 25 de Yaxchilan 
(fig.16). Toujours sur la stèle 24, on la voit portant la fameuse jupe en perles de jade avec la 
ceinture avec une tête de monstre marin Xoc, associée à la déesse Ixik et aux femmes de l’élite 
maya classique (Ibid. : 18). 
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Enfin et comme pour Ix Yohl Ik’nal  et Ix Sak K’uk’, la nature féminine de Ix Wac 
Chanil Ahau n’est pas précisée dans les phrases appellatives la concernant (Hewitt 1999 : 
255). 
Dans le cas de Ix Wac Chanil Ahau, on assiste clairement, ici encore, à un mélange des 
genres dans l’image donnée de cette reine. 
 
4.4 Discussion de fin de chapitre 
À première vue, de nombreux indices datant de la période maya classique, nous 
présentent une société essentiellement patriarcale et patrilinéaire. Cependant, le constat ne 
semble pas si simple. 
Premièrement, et bien que la société maya fut vraisemblablement un monde d’homme, 
la femme semble avoir été considérée comme un membre essentiel au sein des différentes 
dynasties mayas. En effet, en plus de la valeur économique apportée à travers sa force de 
travail et ses qualités artisanales, mais aussi à travers la dote obtenue lors d’un mariage, la 
femme incarnait aussi le pouvoir symbolique de procréation et de fertilité de sa dynastie.  
Car les femmes sont des acteurs indispensables à toute maison, les mariages inter-
dynastiques étaient des événements relativement courants au sein des élites mayas classique. 
De telles unions étaient aussi extrêmement profitables pour les élites qui, en échangeant des 
femmes, échangeaient non seulement des ressources économiques mais aussi des relations 
politiques, des territoires et de l’aide militaire. Ces alliances ont créé tout au long de la Période 
Classique un complexe réseau politique, économique et social unissant ou désunissant tour à 
tour les cités mayas.  Les stratégies politiques derrière ces unions pouvaient aller de la volonté 
de créer une alliance militaire et politique entre deux cités, à celle de contrôler une cité 
vassale, ou encore de mettre en place une nouvelle dynastie « mixte » pour diriger un site 
nouvellement conquis. 
Karen Bassie-Sweet (2008 : 235-38),  nous fait part de remarques intéressantes au sujet 
des dynamiques des mariages, des alliances et des guerres de territoire chez les élites mayas de 
la Période Classique. Selon elle, l’histoire de l’union de Hun Hunahpu/Ixim et Xquic que 
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raconte le Popol Vuh (Voir chapitre 3), pourrait nous permettre d’illustrer les pratiques de 
mariages inter-dynastiques. Comme nous l’avons vu Hun Hunahpu, un des dieux créateurs, 
fils de Xpiyacoc et de Xmucane, aurait imprégné une des filles de Cuchuma Quic/dieu L, un 
dieu du Xibalba, le monde souterrain. L’histoire est la représentation parfaite du mariage inter-
dynastique entre deux dynasties  « ennemies ». De plus, le cas de l’union entre Hun Hunahpu 
et Xquic pourrait s’apparenter à un cas de capture, puisque le père n’a pas accepté de donner 
sa fille.  
Le besoin d’obtenir des épouses aurait-il pu être une des raisons, ou du moins un 
prétexte,  aux guerres endémiques qui ont si souvent secoué les terres mayas durant toute la 
Période Classique? De telles histoires ne sont pas sans rappeler le mythe du vol des Sabines et 
la fondation de Rome. Ce mythe que nous raconte Tite-Live et que traduira notamment Désiré 
Nisard (1864, I : 9-13), expose comment les Sabines, ont à la fois été le motif d’une guerre et 
la cause de sa cessation, puisqu’elles se jetèrent entre les deux armées pour supplier leur père 
et maris d’arrêter le massacre. Au final, le vol des Sabines a permis d’unir politiquement et 
socialement deux peuples ennemis, les Romains et les Sabins.  
Quoiqu’il en soit, la femme au sein des différentes dynasties mayas classiques se 
trouvera mise en valeur notamment dans deux rôles essentiels, celui de médiatrice et 
diplomate entre les maisons dynastiques et celui, très certainement valorisé, de mère ou de 
productrice de futurs dirigeants mâles. 
Ainsi la femme était à vie représentante de la maison de son père mais également 
membre de celle de son époux, au moins dès la naissance d’un héritier, se trouve dans une 
position d’intermédiaire qui aurait sans doute pu lui conférer une certaine influence politique 
ou au moins, une visibilité au sein de sa nouvelle cité. La cité de Yaxchilan, par exemple, a 
donné une rare visibilité aux épouses royales et à leurs maisons, particulièrement celles des 
dirigeant Itzamnaaj Bahlam III (681-742) et Yaxun Balam IV (752-768). 
De plus, et bien que la descendance paternelle soit la plus importante, comme l’illustre 
les histoires du Popol Vuh, la descendance maternelle semble avoir été reconnue chez les 
Mayas, surtout lorsque les conditions politiques l’exigeaient. En effet, de nombreux dirigeants 
n’hésiteront d’ailleurs pas à mettre en avant leur descendance maternelle, voir à complètement 
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effacer leur descendance paternelle pour légitimer leur pouvoir. On citera, le cas de K’inich 
Janaab Pakal I (615-683)  de Palenque ou encore celui de Yaxun Balam  IV qui mit en avant 
sa mère Ix Ik’ Crâne à Yaxchilan. 
Il me parait donc essentiel de noter que l’histoire dynastique de quelques cités mayas a 
été marquée par le passage d’une descendance patrilinéaire à une descendance matrilinéaire 
pendant un certains temps comme ce fut le cas à Piedras Negras, ou encore à  Palenque. Ainsi, 
il me semble que le système de descendance maya de la Période Classique, ne peut être réduit 
à un simple schéma de descendance patrilinéaire, comme on pourrait le croire à première vue. 
Cependant, si une certaine flexibilité semble avoir existée dans les mécanismes de 
transmission du pouvoir au sien des hautes sphères dynastiques, ce phénomène reste rare et la 
plupart du temps éphémère.  
De plus, il est important de rappeler une fois de plus qu’il est difficile, voire arbitraire, 
de proposer un schéma pour l’ensemble de la société maya et  que l’hétérogénéité politique et 
sociale des différentes cités et régions est à prendre en compte dans une étude sur l’ancienne 
civilisation maya. 
Une remarque judicieuse est que le réseau complexe de guerres et d'alliances entre les 
différentes cités  et l’habitude de prendre des épouses chez les ennemis vaincus, comme il était 
courant par exemple à Naranjo (Martin et Grube 2000 : 69-84),  ainsi que les références 
nombreuses aux emblèmes d’autres sites dans les cités (Palka 1996), étaient des phénomènes 
que l'on retrouve à la fois chez les Mayas de la Période Classique et au sein des cours de la 
noblesse féodale européenne. Weiss-Krejci (2004 : 376)  avance que les phénomènes 
constants de centralisation et de décentralisation du pouvoir ainsi que la tension entre les 
familles de la noblesse et les dynasties royales seraient profondément dépendant de l'évolution 
des dynamiques et relations entre les différentes maisons dynastiques.   
Sharer et Traxler (2006 : 695) ajoutent que les anciennes maisons dirigeantes 
d’Europe, notamment en Angleterre, par leur habilité à maintenir leur richesse, leur propriété 
et prospérité à travers le temps en s’appuyant sur des successions à la fois patrilinéaires et 
matrilinéaires, pourraient rappeler les dynamiques et stratégies politiques de certaines 
dynasties mayas de la Période Classique. Ces anciennes  maisons royales européennes seraient 
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d’ailleurs encore visibles aujourd’hui. Il cite par exemple, la « Royal House of Windsor » en 
Angleterre.  
Enfin et comme nous l’avons abordé dans la dernière partie de ce chapitre, l’histoire 
dynastique maya a été marquée par différentes reines qui auraient régné sur leurs cités, 
notamment Palenque, Tikal et Naranjo. Certaines en tant que régente pour un fils trop jeune, 
comme Ix Sak K’uk’ (612-615) à Palenque, lorsque certaines semblent avoir régné de plein 
droit et avoir détenu les mêmes pouvoirs et privilèges que les dirigeants mâles, Ix Wac Chanil 
Ahau de Naranjo (682-782).  
Trois de ces reines, Ix Yohl Ik’nal de Palenque et les deux reines cités au-dessus, Ix 
Sak K’uk’ et Ix Wac Chanil Ahau, ont été représentées et nommées dans l’art monumental de 
leur cité. Toutes les trois, ont partagés la même caractéristique, à savoir une certaine ambigüité 
de genre. En effet, ces trois reines ont été privées des termes na ou ix, signifiant « femme »,  
dans leurs phrases appellatives et ont été présentées portant à la fois des caractéristiques 
féminines et masculines.  
Stone (1991 : 195) est parmi les premiers à avoir parlé de ce phénomène, qu’elle 
appelle « social impersonation ». L’auteur propose que ces femmes influentes, en adoptant des 
comportements et symboles masculins, n’eussent pas tant cherché à incarner véritablement un 
homme que le pouvoir masculin. Le but aurait évidemment été de légitimer leur trône et leur 
descendance (Stone 1991 : 202).  
Erica Hewitt rajoute que le manque de marquage féminin dans les phrases appellatives 
des trois reines aurait également pu être une forme d’ « impersonation » (Hewitt 1999 : 257). 
Ce phénomène pourrait aussi s’illustrer sous d’autres formes, dans les appellations de 
certaines femmes de l’élite de Yaxchilan à la Période Classique. En effet, le titre na bate, 
signifiant « femme guerrier », aurait été porté par au moins cinq femmes de la cité  (Ibid.: 
258). Yaxchilan est reconnue comme ayant été une cité particulièrement belliqueuse (Stuart 
1993 : 334). En partant de ce fait, Hewitt (1999 : 258) propose qu’à Yaxchilan, où le statut de 
guerrier aurait été une caractéristique masculine extrêmement prestigieuse, l’expression na 
bate aurait été symboliquement attribuée aux femmes de très haut statut, en tant que titre 
particulièrement honorifique.  
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Hewitt s’interroge également sur les raisons d’un tel phénomène. Ces reines mayas 
ont-elles eu besoin de s’attribuer des caractéristiques masculines pour prendre ou maintenir 
leur pouvoir et légitimité? Ou ont-elles, par des qualités de leaders exceptionnelles, été 
« sanctifiées » post-mortem de ces qualités (Hewitt 1999 : 259) ? 
Andréa Hardman (2006 : 21), quant à elle, continue à alimenter le débat en ajoutant 
qu’une autre dynamique aurait pu se jouer derrière la masculinisation de Ix Yohl Ik’nal et Ix 
Sak K’uk’ à Palenque. L’auteur rappelle, à juste titre, que leurs représentations ne sont pas des 
œuvres commanditées par ces deux femmes mais bien celles de leur fils et petit-fils ou arrière 
petit-fils, K’inich Janaab’ Pakal I. Elle propose donc que leurs caractéristiques bisexuelles 
représentent plus une volonté de légitimer la transmission du pouvoir par descendance 
matrilinéaire, que l’illustration du pouvoir qu’aurait pu détenir ces deux femmes de leur 
vivant. Pour finir, Hardman (Ibid. : 21-22) avance que les cas de « masculinisation » des deux 
reines de Palenque et de celle de Naranjo ne sont pas forcément comparables en terme de 
stratégies. Ix Wac Chanil Ahau aurait peut-être réellement réalisé des activités masculines et 
incarné le pouvoir masculin en son temps. De plus, une hypothèse particulièrement 
intéressante de Martin et Grube (2000 : 76) proposent que les nombreuses campagnes de 
guerres que mena Ix Wac Chanil Ahau puissent trouver leurs justifications dans la volonté de 
réaffirmer le contrôle de Naranjo sur sa région, où certains voisins, rebutés par l’installation 
d’un nouveau régime matrilinéaire, ou considérant cette reine faible et attaquable, se seraient 
révoltés.  
En concordance avec la discussion du chapitre précédent, sur l’univers symbolique et 
rituel, certains auteurs ont proposé que les dirigeants aient cherché à incarner en leur personne 
tout le concept de complémentarité dualistique des genres symboliques. 
Rosemary Joyce (1996 : 186) propose, quant à elle, que certains dirigeants mayas, 
homme comme femme, aient pu être considérés comme un individu possédant 
symboliquement les deux genres et incarnant ainsi « a unified elite identity that allowed the 
assumptions of both gender identities by single actors ».   
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Hewitt ajoute que ces dirigeants auraient cherché à incarner la complémentarité duelle 
du masculin et du féminin, notamment pour des nécessités de rituels religieux, comme nous en 
avons parlé dans le chapitre précédent (Hewitt 1999 : 259). 
Concernant la jupe, la cape de jade et la ceinture avec un masque du monstre Xoc, 
qu’on a vu portées par Ix Sak K’uk’ (fig. 23) et Ix Wac Chanil Ahau (fig. 32), Stone propose 
qu’il s’agisse en fait d’un costume d’homme. En effet, l’auteur note que ce costume est 
souvent représenté porté par les figurines de danseurs (Stone 1991: 201). Quoi qu’il en soit, ce 
costume semble porté par des femmes toujours très puissantes et haut placées (Ibid. : 202). 
Cette interprétation concorde avec celle de Karen Bassie-Sweet (2008 : 163-65), lorsqu’elle 
propose que ce costume était parfois porté par Hun Ixim, le dieu du maïs et l’époux de la 
déesse du maïs, Ixik. Elle défend l’idée selon laquelle le couple Hun Ixim et Ixik 
représenterait l’union des deux parties complémentaire du maïs, les parties masculine et 
féminine. Je propose donc, que ce costume ne soit associé ni au féminin, ni au masculin, mais 
plutôt à la notion de la fertilité et au pouvoir divin de création qu’incarne le couple Hun 
Ixim/Ixik (voir chapitre 3). 
Enfin, et à propos de Ix Sak K’uk’, nous avons vu qu’en la nommant Muwaan Mat, son 
fils K’inich Janaab Pakal I la présentait en tant que mère des dieux et dans un même temps, se 
présentait lui-même comme un dieu ou du moins comme descendant des dieux (Ibid. :21). Or 
cette hypothèse est néanmoins démentie par David Stuart (2005), qui avance que Muwaan Mat 
aurait été une divinité masculine. Karen Bassie-Sweet (2008 : 124) ajoute que cette divinité, 
ainsi que les trois dieux patrons GI, GII et GII auraient pu être des manifestations d’un même 
dieu, Hun Ixim.  Or, si on prend en compte la théorie selon laquelle Hun Ixim et Ixik 
formaient un ensemble complémentaire indissociable, étant à la fois un couple et une seule et 
même entité, de la même façon que le couple  Itzamnaaj et Ix Chel, alors le fait que Pakal ai 
pu nommer sa mère avec le nom de cette divinité à la fois masculine et féminine n’a rien 
d’étonnant. 
À travers les différentes parties de ce chapitre, nous avons montré que la société maya 
classique ne peut pas être considérée comme une société d’un patriarcat rigide. En vérité, il 
parait même difficile de parler d’une seule société maya classique, puisque le système de 
descendance semble varié en fonction des cités, des époques et des évènements. L’étude des 
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inscriptions, de l’art et des données funéraires, nous permettent de présenter quelques 
constatations. L’iconographie et les hiéroglyphes nous apprennent que la figure du dirigeant 
maya classique semble avoir été conceptualisée comme unissant les caractéristiques féminines 
et masculines du pouvoir. Cela n’est pas sans rappeler, l’identité bisexuelle des dieux de la 
création ainsi que celle que le couple royal aurait assumé dans ses responsabilités religieuses 
et rituelles, qui ont été l’objet du chapitre précédent. Ainsi, je propose que le principe de 
dualité complémentaire des genres ait été à la base des relations que les deux sexes 
entretenaient avec le pouvoir politique.  
Dans le chapitre qui va suivre, nous démontrerons qu’une fois encore, le principe de 
dualité complémentaire des genres se reflétait également sur les constructions économiques 
des élites mayas classiques.  
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Chapitre 5. Genre et économie au sein des élites mayas 
classiques. 
 
Lors des précédents chapitres nous avons exploré les constructions de genre au sein des 
structures politiques, sociales et cosmologiques de la société maya élitiste de la Période 
Classique. Pour dépeindre un tableau plus complet de la société maya de la Période Classique, 
il me semble nécessaire de se pencher également sur les pratiques économiques, qui sont 
intimement liées aux précédents domaines abordés dans ce mémoire, tout particulièrement 
dans les sociétés non-capitalistes, comme celle des anciens Mayas. Ainsi, ce cinquième et 
dernier chapitre sera consacré aux pratiques et activités économiques des genres. 
Dans un premier temps, nous verrons la séparation spatiale des genres en fonction des 
activités économiques, puis, après avoir introduit le concept de l'économie politique chez les 
élites mayas classiques, nous nous pencherons sur deux classes de producteurs et d'artisans 
issues de la noblesse: les scribes/artistes et les tisserandes.  
À travers ces deux types d'artisans, nous nous proposerons d'analyser comment les 
deux sexes participaient aux systèmes de  production, contribuant de façon complémentaire et 
interdépendante à la sphère économique au sein des élites dirigeantes et non dirigeantes. Nous 
verrons, ici encore, que le concept de dualité complémentaire pouvait être appliquée aux 
pratiques économiques des deux sexes au sein de la noblesse des cités mayas classiques. 
 
5.1 Acteurs d’extérieur versus actrices d’intérieur. 
Comme nous l’avons vu précédemment, Josserand (2002 : 118) propose que les 
hommes performaient les rituels et les actions politiques publiquement tandis que les femmes 
restaient en arrière, leur rôle étant d’organiser, créer les offrandes et de réaliser les rituels plus 
privés. Cette hypothèse suggère également une forme de séparation spatiale entre les genres. 
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Certaines données iconographiques et épigraphiques de la Période Classique semblent 
aller dans ce sens. Rosemary Joyce (2000 : 74-75) analyse les emplacements respectifs des 
illustrations d’hommes et de femmes de l’art monumental de cette période. Elle observe que 
lorsqu’un couple est représenté en opposition sur les deux faces d’une seule stèle, la femme est 
souvent tournée vers l’intérieur, le foyer, alors que l’homme est généralement tourné vers 
l’extérieur, le monde.  
Nous avons vu précédemment que les princesses envoyées dans d’autres dynasties 
pour consolider ou créer des alliances se voyaient parfois offrir leurs propres espaces au cœur 
de la cité. Ce fut le cas des structures palatiales 23 et 11 de Yaxchilan respectivement 
dédicacées a Ix K'abal Xook et Ix Sak B’iyaan, deux des épouses de Itzamnaaj B’alam II 
(Plank 2004 : 38; 53).  Le fait d’offrir des structures palatiales n’est peut-être pas anodin. Cela 
sous-entend que l’espace fermé à l’intérieur du foyer était considéré comme le domaine 
féminin. Au contraire, l’espace public, marqué par des structures, des autels et des stèles 
représentant plus volontiers des hommes, semble avoir été identifié comme un domaine 
masculin. 
Cette séparation spatiale semble pouvoir être directement reliée à la répartition des 
tâches quotidiennes et des activités pratiquées respectivement par les deux sexes. 
Chez les Mayas modernes, les tâches quotidiennes sont clairement réparties entre les 
activités qui se déroulent à l’intérieur du foyer et aux alentours et qui sont réalisées par les 
femmes et les activités d’extérieur qui peuvent parfois amener très loin du foyer et qui sont 
pratiquées par les hommes. Duncan Earle (1986: 166) décrit la séparation des tâches au sein de 
familles Quiché à Chinique au Guatemala. Durant leur journée de travail, les femmes restent 
proches de la terre, cuisinant au-dessus du foyer, tissant assises à même le sol,  lavant les 
vêtements à la rivière ou s’occupant des enfants. Idéalement, elles ne quittent que rarement le 
cercle du foyer,  vu que toutes leurs activités s’y déroulent. De ce fait, les Quichés appellent 
les femmes rahaw ha,  propriétaires de la maison, bien que légalement la terre appartient aux 
hommes (Earle, 1986 : 157-158). 
Les hommes, quant à eux, quittent le foyer chaque matin, pour aller aux champs ou 
pour s’engager dans des activités commerciales et diplomatiques.  
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Durant les périodes précolombiennes, la séparation des activités féminines et 
masculines est documentée, une fois de plus à travers les récits du Popol Vuh. L'association 
des activités féminines avec la zone du foyer y est clairement relatée. Xmucane et les deux 
jeunes déesses sont presque toujours au sein de la maison ou aux alentours et s'affairent aux 
tâches domestiques. Il est dit que Xmucane, outre son rôle de sage-femme, a comme 
responsabilités la préparation de la nourriture et des boissons, la collecte de l’eau, des plantes 
médicinales, du bois pour maintenir le feu, de l'entretien du jardin et du tissage des vêtements. 
Elle se fait accompagner dans ces tâches par ces deux belles-filles (Bassie-Sweet 2008: 194-
197). 
Hun Hunahpu et son jumeau, tout comme Hunahpu et Xbalanque, sont au contraire, 
engagés dans des activités à l'extérieur du foyer, d'abord comme joueurs de jeu de balle 
émérites, puis comme « guerriers » descendus au Xibalba pour affronter les seigneurs de la 
mort (Ibid. : 215-222). 
Pendant la Période Classique, les indices d’une même répartition intérieur/extérieur 
concernant les tâches quotidiennes, en fonction des sexes, ne manquent pas. Rosemary Joyce 
(2000 : 65-68), propose que les iconographies spécifiques aux deux genres illustrent cette 
séparation. Elle remarque que les riches huipiles, tenues portés par les femmes des élites sur 
les gravures monumentales, sur les céramiques fines ou bien sur les peintures murales, 
associaient ces dernières aux activités de tissage, de broderie et de filage. De plus, nous avons 
vu que ces mêmes femmes, richement vêtues, portaient souvent dans leurs mains des paniers 
remplis de vaisselles ou des textiles, rappelant à nouveau leur implication dans les activités 
d’intérieur (voir chapitre 3 et 4). Les dirigeants hommes, à l’inverse, portaient des costumes 
constitués d’éléments naturels, comme des peaux d’animaux ou encore des bouts d’écorce et 
tenaient souvent des lances, des boucliers ou des symboles de leur pouvoir politique (voir 
chapitre 3). Ainsi, selon l’auteur, « Men are shown engaged in ritual and political action in 
reception, warfare, dancing, and sacrifice. [ …] When female figures hold cloth bundles and 
pottery dishes, their action in food and cloth production [...] are implied, ... » (Ibid. : 68). 
Les données archéologiques nous apprennent qu’en plus d’une séparation spatiale en 
fonction des activités de genre intérieur/extérieur, l’espace intérieur est également divisé au 
sein même des palais de la Période Classique. C’est du moins ce que semble suggérer les 
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fouilles menées sur des structures d’habitat élitistes à Aguateca, une ancienne cité de la région 
de Petén, au Guatemala. En effet, la disposition des différents artéfacts au sein des pièces 
suggère que les zones centrales de la maison étaient vouées aux travaux d’écriture, à l’art ou  
encore aux rencontres diplomatiques et politiques. Quant aux activités de stockage, de 
transformation et de fabrication de la nourriture mais aussi de tissage, de broderie et de filage 
avaient lieu au sein des mêmes zones adjacentes. Houston et Inomata (2009 : 271-72) ont 
proposé qu’une telle répartition illustre une division de l’espace et des activités en fonction du  
genre à l’intérieur des structures d’habitat des élites d’Aguateca. En effet, nous verrons plus 
loin,  que les activités de scribes, d’artistes, d’administrateurs et même de diplomates sont 
généralement attribuées aux hommes des élites mayas non dirigeantes. 
Néanmoins, nous aborderons plus tard  la question de l’attribution délicate d’un genre à 
certaines activités, comme celle du scribe/artiste. 
 Maintenant que nous avons vu brièvement que l’espace et les activités quotidiennes 
des élites mayas de la Période Classique étaient définis et séparés en fonction des genres, nous 
allons nous pencher plus précisément sur l'économie et la production de denrées de luxe au 
sein de ces élites. 
 
5.2 Une économie de prestige 
5.2 L’économie politique et les nobles artisans 
L’économie au sein de la société maya ancienne représente un domaine extrêmement 
large, allant de la simple économie de subsistance et de la production des objets du quotidien, 
à la production de denrées de luxe pour le commerce entre les élites. En accord avec notre 
sujet, nous n'aborderons pas l'économie de subsistance, ni la production des objets d'utilité 
commune et centrerons notre analyse sur les activités économiques des élites mayas 
classiques. En effet, et comme nous le verrons, les membres des hautes sphères devaient 
probablement occuper leur temps avec des tâches différentes de celles des gens de couches 
sociales moins aisées. 
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Lorsque l’on souhaite parler d’économie au sein des classes élitistes d’une société, il 
est difficile d’exclure la politique de la discussion. Les relations économiques entre les 
« puissants » sont souvent intimement liées à leurs relations politiques et inversement. C’est 
particulièrement le cas chez les élites des différentes cités mayas classique, avec leurs réseaux 
complexes de guerres et d’alliances qui les liaient entre elles. 
 La société maya de la Période Classique était basée sur une hiérarchisation sociale 
complexe au sein des cités et entre les cités. Les leaders mayas manipulaient et contrôlaient en 
grande partie l’économie locale et globale, la production et la distribution des ressources et 
services (Sharer et Traxler 2006 : 632). En l’occurrence, la monopolisation des ressources 
stratégiques aurait été, selon Sharer et Traxler (Ibid. : 632), à l’origine du développement  des 
inégalités au sein de la société maya. Ces inégalités auraient finalement mené à l’émergence 
des élites dirigeantes et à l’apparition d’un système d’états centralisés. Le degré de contrôle 
d’un dirigeant et de sa cour sur les ressources économiques est un indicateur de leur pouvoir 
politique. Les élites mayas contrôlaient les ressources locales et les échanges à longues 
distances qui permettaient d’obtenir à la fois des ressources de prestige, comme le jade ou les 
plumes d’oiseaux exotiques et des ressources nécessaires à tout foyer, et des produits de base 
comme le sel (Ibid. : 633). 
Les dirigeants mayas obtenaient aussi du pouvoir économique et politique, à travers les 
tributs imposés à leurs sujets. Ces tributs permettaient aux élites de combler leurs besoins 
quotidiens en nourriture et vêtements, sans avoir à se préoccuper de leur production, mais 
aussi à obtenir des ressources plus rares qui leur apportaient prestige et richesse. Les tributs 
étaient aussi extraits des cités vaincues ou subordonnées (Ibid. : 634). Sur la céramique 
K1643© Justin Kerr, on peut notamment admirer une de ces scènes d’offrande ou de 
préparation de tributs (fig.33) 
Ce système basé sur une économie politique devait vraisemblablement être supporté 
par de nombreuses personnes. La production des denrées de luxe nécessaires aux échanges 
longues distances, aux cadeaux entre dirigeants ou encore aux offrandes cérémonielles 
impliquait l’existence d’une classe d’artisans.  
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Cette classe d’artisans comprenait de nombreuses « professions », à savoir scribes, 
potiers, sculpteurs, peintres ou encore tisserands. Il est probable que ces mêmes artisans aient 
également été en charge des responsabilités administratives nécessaires au bon fonctionnement 
du système économique (McAnany 2010 : 190). 
De plus, ces artisans ont probablement été aussi membres de la noblesse des « cours » 
royales des différentes cités mayas classiques (Ibid. : 190-91). Miller et Martin (2004 : 121) 
approuvent cette proposition en les décrivant comme des lieux où vivaient les « artists and 
scribes » et que leurs créations était destinées non seulement «  in the service of a courtly 
culture, but within and by it ». Des scènes présentant des courtisans sont très récurrentes dans 
l’art classique, notamment sur les poteries fines, comme on peut le voir sur la poterie K0868 
Justin Kerr (fig. 34)  
Pour venir appuyer cette théorie, les traces d’artisanat dans les hautes sphères des élites 
mayas classiques ne sont pas rares. Par exemple, la cité de Calakmul, dans l’état mexicain 
actuel de Campeche, possédait au moins deux structures (II et III) ayant été interprétées 
comme des véritables centres de production artisanale au sein des zones d’habitat des élites 
(Folan, Guun et Domìnguez Carrasco 2001 : 234-244). 
En ce qui concerne le genre de ces nobles artisans, il semble que les activités de 
production artisanale avaient lieu dans les parties « féminines » comme « masculines » des 
palais. Bien que les courtisans représentés aient été en majorité des hommes, il est cependant 
envisageable que les femmes aient été impliquées dans les activités artisanales, au moins en ce  
qui concerne la fabrication de vêtements (McAnany 2010 : 190, 285). 
Une telle forme d’économie politique devait probablement encourager la compétition à 
différents niveaux. Premièrement, au niveau du contrôle de la production d’objets de luxe au 
sein de la cité et, deuxièmement, au niveau de la création des plus beaux et des plus rares 
objets entre les artisans et entre les cités. Dans un contexte comme celui-ci, il était probable 
qu’un artisan, particulièrement doué, ait pu espérer retirer un prestige non négligeable de son 
activité. C’est ce que nous allons explorer à travers les deux sections qui suivent et qui seront 
consacrées à deux catégories de ces artisans : les scribes/artistes dans un premier temps et les 
 108 
tisserandes dans un second. Nous verrons en quoi ces hommes et ces femmes des élites, grâce 
à leurs qualités d’artisans, ont pu obtenir influence, pouvoir et respect au sein de leur société. 
 
5.2.2 Les scribes/artistes, donner forme au sacré 
Certaines des plus belles œuvres d’art de l’art maya classique portent encore la 
signature de leurs créateurs. On citera un délicat vase qu'un certain Aj Maxam aurait peint ou 
encore les magnifiques stèles de Piedras Negras sur lesquelles on retrouve neufs signatures de 
sculpteurs et graveurs (Houston et Inomata 2009 : 257). Leur talent, qu’ils gardaient 
probablement jalousement, consistait à prendre des matières vierges et communes et à les 
transformer en objets de grande valeur économique, esthétique, sociale mais aussi rituelle.  
 
5.2.2.1 Un artisanat au plus près du pouvoir 
Le thème du scribe est relativement courant dans l’iconographie des céramiques mayas 
classiques. On reconnait ces personnages aux pinceaux et pots d’encres qu’ils tiennent dans 
leurs mains et à un costume particulier, comportant notamment une coiffe ressemblant  à un 
turban (Reents-Baudet 1994 : 50, 320) (Fig. 35 K0717 © Justin Kerr). Cependant, ce costume 
n’est visiblement pas limité aux personnages réalisant des activités d’écriture ou de peinture, 
mais s’observe aussi sur des personnages engagés dans des activités politiques et 
diplomatiques (Houston et  Inomata 2009 : 258). 
Michael Coe et Justin Kerr (Coe et Kerr 1997 : 91-7) ont été les premiers à parler de 
scribes/artistes au sein des élites mayas. Ils avancèrent que les créateurs des codex étaient 
probablement les mêmes que ceux qui avaient décoré les poteries fines ou créé les œuvres 
monumentales. Ces scribes/artistes auraient avant tout été des courtisans, responsables de 
l’administration du palais royal, de l’organisation des cérémonies religieuses et politiques.  En 
poursuivant cette interprétation, il semble possible de proposer que les nombreux personnages, 
représentés sur les poteries avec le costume cité plus haut et parmi lesquels on observe aussi 
quelques femmes, fassent partie d’une même  catégorie de courtisans 
scribes/artistes/administrateurs. Cependant Stephen  Houston et Takeshi Inomata (2009 : 258) 
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rappellent que ce costume pourrait simplement être un costume associé à la vie de courtisans 
et non à une quelconque fonction.  
Quoiqu’il en soit et comme le défend notamment Michael Closs (1992 : 18-20), les 
scribes/artistes auraient non seulement existés au sein de la société maya de la Période 
Classique, mais auraient également formé un groupe élitiste, reconnu et prestigieux.  
L’ethnohistoire nous apprend que les codex et à travers eux le savoir de leurs créateurs, 
étaient considérés comme des objets extrêmement prestigieux par les Mayas de la Période 
Post-conquête. C’est ce que nous explique Diego De Landa, dans ces récits du XVIème siècle, 
lorsqu’il parle d’un « maître-scribe» qui aurait possédé beaucoup de pouvoir et d’influence au 
sein de sa communauté. Cet homme aurait été à la fois responsable du maintien des codex, de 
l’éducation des futurs scribes et du déroulement de certains offices religieux, ce qui lui aurait 
valu le respect des autres scribes et celui des seigneurs (Tozzer 1941 : 27). Plus loin, Landa 
ajoute que : « the most important possession that the nobles who abandoned Mayapan took 
away to their own country was the books of their sciences » (Ibid. : 39). 
Quelques preuves archéologiques viennent suggérer que le prestige de la classe des 
scribes/artistes remonterait au moins à la Période Classique. C’est en tout cas ce que semble 
nous indiquer les résultats des fouilles du groupe 9N-8 de Copán, une structure  interprétée 
comme une tz’ibal-naah ou « maison de l’écriture ». Ce groupe forme une des résidences les 
plus larges et élaborées de la cité classique.  Parmi ces ensembles domestiques, la structure 
9N-82, surnommée  la « maison du Bacab », attire particulièrement notre attention. En effet, 
Houston et Inomata (2009 : 259) propose que cette maison fût celle d’un scribe. En plus d’être 
un personnage extrêmement riche, comme nous l’indique la qualité de son habitation, 
certaines inscriptions nous apprennent que ce Bacab fut très proche du dirigeant de l’époque.  
Toujours à Copán, la sépulture d’un noble serait peut-être à même de nous renseigner 
sur la proximité entre les scribes/artistes et les dirigeants. Cette tombe, retrouvée sous le 
fameux « escalier des hiéroglyphes », serait probablement celle d’un des fils du dirigeant 
K’ak’ Nab K’awil (628-695). Le mobilier funéraire identifie clairement le défunt en tant que 
scribes/artistes (Closs 1992 : 20). Ainsi, la proximité des dirigeants et de certains 
scribes/artistes pourrait venir de leurs liens familiaux. Un autre artefact, issu de la cité de 
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Naranjo et indiquant la descendance royale d’un scribe/artiste, confirmerait la théorie. Ce 
dernier, se présente lui-même sur l’une de ces créations comme étant le fils d’un des dirigeants 
de la cité, probablement K’ak’ Ukalaw Chan Chaak (755-780>) et d’une femme royale 
provenant de la cité de Yaxhá (Reents-Budet 1994 : 319).  
Une autre céramique (Fig. 36, K0772 © Justin Kerr), datant également de la Période 
Classique, nous donne les noms et titres d’un homme de la noblesse et de ses deux parents, 
dont au moins un des deux fut scribe. L’homme porte le titre de Kahal, un titre politique 
extrêmement prestigieux de la Période Classique. Ce détail, en plus de confirmer l’existence 
de rapports intimes entre les dirigeants et les scribes/artistes, ajoute que si un fils de roi 
pouvait devenir scribe/artiste, comme cela semble avoir été le cas pour l’un des fils de K’ak’ 
Nab K’awil de Copán, un fils de scribe pouvait également recevoir un poste politique éminent 
(Closs 1992 : 20). 
Il est judicieux de remarquer que les récits postclassiques du Popol Vuh précisent que 
les jumeaux singes étaient voués à la production artisanale et artistique. En effet, il est raconté 
qu’avant de partir pour le Xibalba, 1 Hunahpu et 7 Hunahpu leur demandèrent de s’exercer à 
l’écriture, à la sculpture, au chant et à la danse plutôt qu’à la pratique du jeu de balle (Bassie-
Sweet 2008 : 151). Or, comme nous l’avons déjà vu dans le chapitre 3, bien qu’étant les 
premiers-nés, les jumeaux singes sont présentés dans une position de « junior » par rapport 
aux jumeaux héroïques (Ibid. : 224-225). De ce fait, cette partie de l’histoire pourrait illustrer 
une pratique courante chez les Mayas des Périodes Précolombiennes, qui voulait que l’on 
encourage les seconds fils royaux vers des occupations artistiques.  
En ce qui concerne la Période Coloniale, les écrits de Landa (Tozzer 1941 : 27) 
mentionne également que certains seconds fils de seigneurs, qui n’étaient pas destinés à leur 
succéder, pouvaient être dirigés vers la profession de scribe/artiste.   
 
5.2.2.2 Un domaine uniquement masculin? 
Une question qui se présente à propos des scribes/artistes, d’ailleurs débattue depuis de 
nombreuses années par les spécialistes, est celle du genre de ces individus. Il est généralement 
admis que les scribes/artistes étaient des hommes. Cependant, le codex de Telleriano 
 111 
Remensis, une source remontant à la Période Coloniale aztèque, rapporte qu’une femme aurait 
vraisemblablement été engagée en tant que scribe par un dirigeant local (Houston et Inomata 
2009 : 264). Si la profession était réellement ouverte à certaines femmes chez les Aztèques, 
pourrait-il en avoir été de même chez les Mayas classiques? 
Michael Closs, en 1992, fut un des premiers à défendre l’idée que des femmes auraient 
pu être scribes/artistes au sein des élites mayas classiques. Il base son argumentaire sur une 
céramique classique (Fig. 36 K0772© Justin Kerr) dont nous avons parlé précédemment et qui 
concerne un certain Kahal et ses deux parents. Le nom de la mère, interprété par Closs comme 
signifiant « dame scribe ciel », est cité en premier. D’après Closs, ce nom serait suivi par les 
glyphes na’ts’ib, textuellement  « dame qui écrit » et qui pourrait être une variante de ah ts’ib, 
l’expression commune pour scribe (Closs 1992 : 11-12). Selon l’auteur, ces glyphes seraient la 
preuve indiscutable que des femmes scribes/artistes auraient bien existé chez les Mayas 
classiques (Ibid. : 15). 
Néanmoins, Houston et Inomata (2009 : 264), dans une publication plus récente, 
remettent en cause l’hypothèse de Closs. Ils discutent notamment de l’interprétation et de la 
traduction des hiéroglyphes de ce dernier. Premièrement, il s’agirait bien des glyphes aj-tz’ib 
(ou ah ts’ib dans le texte de Closs) et non d’une variante sous la forme de na’ts’ib qui 
suivraient le nom féminin. Deuxièmement, ces glyphes ne seraient pas forcément associés à 
cette femme mais à un autre personnage. Et troisièmement, un problème se pose avec les 
glyphes que Closs interprétait comme « dame scribe », une main féminine portant un pinceau,  
au sein du nom de la femme en question. En effet, la main ne serait pas dans la même position 
que la main du glyphe « scribe » habituel.  Les auteurs pensent ici qu’il ne s’agirait peut-être 
pas de l’indicateur de la profession de scribe ou du statut de cette femme, mais plutôt de 
l’attribut du mot suivant, « ciel » (Ibid. : 264). 
Michael Coe et Justin Kerr (Coe et Kerr 1997 : 89-110) appuient l’hypothèse de 
femmes scribes/artistes de Closs selon laquelle certaines céramiques dépeignent effectivement 
des femmes portant des paniers remplis de pinceaux dans leurs mains. Toutefois, Houston et 
Inomata (2009: 264), répondent à nouveau en prétextant qu’aucune de ces représentations ne 
montre de femmes engagées directement dans une activité d’écriture. 
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Une autre théorie intéressante nous vient de Caroline Tate (1999) qui propose que si les 
scribes/artistes mayas classiques eussent bien été des hommes, la tâche de créer les matières 
sur lesquelles ils exerçaient leur art, revenait aux femmes.  
Toujours au sujet des scribes/artistes Dorie Reents-Budet (1994 : 65) avance que ces 
derniers « probably also had knowledge of making the paper or preparing the deer skins that 
were the base material for the manuscripts ». Cependant, certaines observations 
ethnohistoriques viennent contredire cette idée :  « The work (la création du papier destiné aux 
codex) is done by women and usually in the houses with a certain degree of secrecy» 
(Hernández [1571–6?] cité dans Sandstrom et Sandstrom 1986 : 28–29). 
En outre, les outils nécessaires à la création du papier, notamment des battoirs en pierre 
servant à battre l’écorce, sont très rarement retrouvés dans les tombes des hommes de l’élite 
mais plutôt à l’intérieur des structures résidentielles, contrairement aux pinceaux et récipients 
pour l’encre (Tate 1999 : 87). À Copán par exemple, la fouille d’une structure résidentielle de 
luxe mit au jour 509 metates et 468 manos, pour 10 battoirs en pierre seulement. Le petit 
nombre de ces battoirs suggère que peu de personnes possédaient les compétences nécessaires 
à la confection du papier (Willey et al. 1994: 241). 
Cela nous fait revenir au « degree of secrecy », entourant cette confection et dont nous 
fait part Hernández. Ce phénomène pourrait avoir affaires avec la dimension symbolique de ce 
support, ou plutôt des informations qu’il contenait. C’est l’hypothèse que proposent 
Sandstrom et Sandstrom lorsqu’ils caractérisent le papier comme étant «  a kind of messenger 
or go-between, providing a medium of communication between the human and spirit worlds » 
(Sandstrom et Sandstrom 1986 : 12).  
C’est donc en partant de ces faits, que Caroline Tate (1999 : 87) propose que les 
femmes fabriquaient non seulement le papier vierge, mais aussi les céramiques sur lesquelles 
les scribes/artistes peignaient leurs scènes. 
Pour appuyer son interprétation, l’auteur utilise un vase maya datant de la Période 
Classique (Fig. 37) et sur lequel on peut observer un homme avec des oreilles de biche en train 
de réaliser des purifications rituelles avec l’aide de jeunes femmes et de la déesse lunaire. La 
scène se déroule sous les yeux d’un scribe. Ce qui est intéressant ici, c’est que l’on peut 
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observer la présence de bols remplis de bouts de papier et de poteries (en bas de l’image 
Fig.37). Tate interprète le lieu de la scène comme étant le « domaine féminin », à l’intérieur du 
foyer (Tate 1999 : 87). 
Tracy Ardren (2002 : 77) argumente également en faveur de la production des 
céramiques par les femmes. Elle note la fréquence avec laquelle ces céramiques étaient 
enterrées avec des femmes et ajoute qu’aujourd'hui ce sont souvent les femmes qui fabriquent 
les poteries dans les hautes terres du Yucatán tandis que les producteurs sont à la fois des 
hommes et des femmes dans les basses terres du Yucatán. Les sources ethnohistoriques 
rapportent que les colons espagnols ne virent aucune femme impliquée dans la production de 
céramiques, ni dans aucune autre forme de production économique d’ailleurs. Cependant, le 
fait qu’ils ne les « virent » pas ne signifie pas que ces activités n’avaient pas lieu, puisque nous 
avons vu que les activités féminines se déroulaient à l’intérieur du foyer (Ibid. : 78). 
Reina et Hill (1978 : 21) participèrent au débat en avançant que lorsque les poteries 
sont faites de manière « traditionnelle », au sein des peuples mayas contemporains, se sont les 
femmes qui les fabriquent. Néanmoins, lorsque que le tour, introduite par les espagnoles, est 
utilisée, les potiers sont toujours des hommes. De plus, fabriquer des poteries implique un 
ramassage de glaise que l’on façonne ensuite à l’aide d’eau, qui sont deux éléments provenant 
de la Terre, elle-même associée au domaine féminin (Earle 1986 : 157-158). Caroline Tate 
ajoute encore que Xmucane « façonne » les êtres humains à partir de maïs et que le glyphe de 
la Période Classique signifiant « femme » est une jarre d’eau avec un soleil au-dessus. Selon 
l’auteur, ce signe ferait référence à la femme comme la porteuse d’eau, la créatrice de poterie 
et l’utérus dans lequel est introduit l’élément masculin (le soleil). Ainsi, si l’on suit la logique 
de la séparation sexuelle des tâches en fonction des conceptions de genre, il est possible, en 
effet, que la création des poteries fût une activité féminine (Tate 1999 : 86). 
Caroline Tate (Ibid. : 87) avance que son idée s'appuierait sur un mythe concernant la 
déesse lunaire et son fils le soleil et que commente Rosenbaum (1993 : 68) :  
« The Moon/Virgin, Our Mother, exists first ... The stories collected by Gossen 
from male informants explain the mother’s superior power, based on her 
generational priority, is taken over by the Sun/ Christ when he is a child. He 
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tricks his mother and throws boiling water at her face. The water scalds her 
eyes and makes her less luminous and less powerful. Thus the Sun/Christ 
overcomes his mother and gains supremacy, …an event which epitomizes the 
triumph of the gender principle over the seniority principle ». 
Caroline Tate analyse cette légende en déduisant que la déesse lunaire représentait 
symboliquement un disque blanc et pur que son fils, le soleil, va marquer pour pouvoir 
affirmer son pouvoir par rapport au sien. De ce fait, l’auteur pense que cette histoire relierait la 
lune féminine au papier et à la poterie vierges et le soleil masculin à l’action de « marquer » ce 
support immaculé. L’acte d’écrire ou de dessiner serait vu comme un acte avant tout masculin 
(Tate 1999 : 88). 
Pour ma part, j’utiliserais avec quelques réserves le mythe ci-haut cité pour une analyse 
sur les Mayas de la Période Classique. Effectivement, l’interprétation qu’en fait Rosenbaum 
comme d’un « triumph of the gender principle over the seniority principle », semble mieux 
correspondre aux conceptions religieuses chrétiennes qui ont certainement marquées les 
croyances populations mayas dès la colonisation, plutôt qu’aux croyances et structures de 
pensées des Mayas classiques dont nous discutons depuis le début de ce mémoire. D’ailleurs 
Rosenbaum lui-même, parle de la « Moon/Virgin » dans son ouvrage, indiquant par là qu’un 
syncrétisme entre les croyances mayas et les croyances chrétiennes d’Europe se reflète dans 
cette légende (Rosenbaum 1993 : 68). 
Pour illustrer mon propos, j'ajouterais que les reines glorifiées en tant que mères, par 
un fils et un époux, durant la Période Classique ne semblent pas correspondre ni aux relations 
de genre, ni aux relations mère/fils décrites par cette légende (Voir chapitre 4). 
Toujours est-il que la proposition de Caroline Tate, voulant que les femmes mayas 
classiques fussent les productrices des matières « vierges » sur lesquelles les hommes 
écrivirent ou peignèrent, me parait défendable. Par ailleurs, s'il s'avère que ce fut en effet le 
cas, alors ces deux types d'activités artisanales, bien différenciées et pourtant interdépendantes 
l’une de l’autre, illustrent parfaitement notre concept de dualité complémentaire concernant les 




Pour conclure cette section et quelque soit la réponse à la question du genre des 
anciens scribes/artistes chez les Mayas classiques, je dirais que les preuves archéologiques, 
ethnohistoriques et iconographiques sont suffisantes pour avancer que cette classe d’artisans 
était particulièrement importante et reconnue au sein de la société maya classique. En partant 
de là, il me parait justifiable de proposer que ces artisans acquirent leur prestige et leur 
influence par le contrôle non seulement de leur art, mais aussi de la valeur économique qu’il 
représente. La volonté de contrôler la production des articles de luxe, qui pouvait se manifester 
notamment par le secret entourant leur confection, devait permettre à ces nobles artisans de 
maîtriser une partie de l’économie politique de leurs cités. Nous verrons que de telles 
préoccupations semblent avoir été partagées avec les nobles tisserandes mises à l’honneur 
dans la section qui suit. 
 
5.2.3 Les tisserandes, tisser la « peau sociale »   
Au sein des systèmes de production de denrées de luxe qui soutenaient l’économie 
politique de la cité maya classique, les femmes aussi étaient des actrices de premier plan. Car, 
si la majorité des scribes/artistes semblent avoir été des hommes, le rôle, tout aussi 
prestigieux, de créateur de vêtements et de tissus de luxe semble avoir été avant tout féminin.  
Le frère franciscain Alonso Ponce, dans les récits de ses voyages au cœur du Yucatan à 
la fin du XVIème siècle, commentait les vêtements fabriqués par les femmes mayas en 
précisant qu’ils étaient « almost as delicate as fine Dutch linen » (cité dans Hendon 2010 : 
129). 
Le tissage semble avoir été une activité féminine importante dans toute la 
Mésoamérique ancienne. Il n’était pas rare de voir le tissage associé aux déesses des différents 
peuples mésoaméricains. Par exemple, Xochiquetzal, la jeune déesse nahua de la beauté et de 
la sexualité, était également la patronne des tisserandes (Bassie-Sweet 2008 : 194-197). 
Rosemary Joyce (2000 : 50) avance qu’en Mésoamérique postclassique, le tissage n’était pas 
seulement une activité féminine mais une métaphore pour la féminité. Néanmoins, nous 
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verrons qu’en ce qui concerne les Mayas, le tissage faisait déjà partie de l’identité des femmes 
de l’élite dès la Période Classique.  
 
5.2.3.1 Tisser le prestige 
Ni le climat tropical, ni les siècles n’ont aidé à la conservation de ces véritables chefs-
d’œuvre, néanmoins les représentations qu'en ont fait les artistes sur les céramiques peintes ou 
sur les gravures monumentales, témoignent encore de leur beauté et de leur finesse (Houston 
et Inomata 2009 : 270) (Fig.38, K2695 © Justin Kerr). Parmi les exemples les plus frappant 
d’illustrations de ces vêtements raffinés, les représentations de Ix K'abal Xook dans son palais 
de Yaxchilan sont certainement celles qui nous viennent d'abord à l'esprit (Figs.16, 17). 
Le fait que les femmes de la noblesse et les épouses royales portent ses magnifiques 
huipiles sur les œuvres d’art classique nous indique que de tels textiles devaient jouir d’un très 
grand prestige pour les Mayas durant cette période. Ce prestige s’expliquerait par leur grande 
valeur économique mais aussi symbolique. Les plus beaux textiles étaient considérés comme 
des pièces très précieuses, en tant que biens économiques à échanger ou à s’offrir. Pour Julia 
Hendon (2006 : 369), les nobles mayas échangeaient des textiles en tant que cadeaux rituels 
aux moments des cérémonies religieuses ou civiles, probablement récurrentes au sein de ces 
couches sociales. 
L’importance et la valeur des textiles pour l’économie politique classique sont 
suggérées par les nombreuses représentations picturales de ces derniers lors des scènes 
d’échange de cadeaux ou de payement des tributs (Houston et Inomata 2009 : 270).  Patricia 
McAnany (2010 : 296-97) avance que lorsqu’un dirigeant ou un noble était fait captif, sa 
maison pouvait aussi payer sa rançon en textiles. La céramique k1643 (Fig.33) montre une de 
ces cérémonies durant laquelle des offrandes sont présentées devant le dirigeant. Justin Kerr, 
propose que les sacs que l’on peut observer sur l’image étaient remplis de textiles (Ref : 
research.mayavase.com, commentaires sur la céramique K1643). 
La valeur économique des textiles aurait perduré après la Période Classique, comme le 
sous-entend l’expression  ah sak bet, issue du Yucatán colonial et que Clark et Houston (1998 
: 42) traduisent par « elle qui tisse pour le troc et la rançon ». 
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Mais plus qu’une simple valeur économique, le prestige attaché aux textiles est 
également lié à la dimension symbolique et cosmologique que revêtent les activités de tissage, 
de broderie et de filage chez les anciens Mayas, comme chez les modernes. 
Les récits postcoloniaux du Popol Vuh précisent que l’art de créer des vêtements était 
égal à celui de déclamer des discours publics (Tate 1999 : 89). Une des premières lignes du 
Popol Vuh, selon Barbara et Dennis Tedlock, aurait deux traductions possibles: « Here we 
shall inscribe, we shall implante the ancient Word » ou bien « Here we shall design, we shall 
brocade the ancient Word » (Tedlock et Tedlock 1985 : 72). Cette deuxième traduction 
illustrerait la création du cosmos à la manière dont on crée les textiles. 
Rosemary Joyce (2000 : 76-77) propose que l’un des indices les plus évidents de la 
dimension symbolique des vêtements fût les motifs qui les ornaient. En effet, l’auteur défend 
ici l’idée que les symboles présents sur les huipiles assocaient ce dernier à la surface de la 
terre. Elle cite notamment les « bande de ciel » les bandes que l’on retrouve sur les bords de 
quelques-uns, comme sur le huipil que porte la reine Ix K'abal Xook sur le linteau 24 de 
Yaxchilan (Fig.17). Selon Joyce, les « sky bands outline rectangular areas that are condensed 
images of the entire cosmos » (Ibid. : 76). 
Le tissage chez les Mayas de la Période Classique était associé à la divinité Ix Chel, 
qui était reconnue comme la première à avoir tissé et créé des vêtements. La déesse est 
montrée plusieurs fois en train de tisser ou de tenir des outils nécessaires au tissage, comme 
sur le Codex de Madrid (fig. 39) (Bassie-Sweet 2008 : 199). 
Mais en plus de la dimension cosmologique du tissage, cette occupation avait 
également une forte signification d’un point de vue sociale. En effet, les vêtements 
semblent avoir représenté bien plus que de simples textiles destinés à cacher la nudité. Les 
Mayas associaient la nudité à l’érotisme lorsqu'elle concernait une femme ou bien à 
l’humiliation et à la bestialité lorsqu'elle concernait au contraire un homme, le plus souvent un 
captif. La possession de vêtements et d’ornements était clairement présentée comme un 
facteur  « humanisant », impliquant d’une certaine façon que le tissage avait un rôle 
« civilisant » (Houston et Inomata 2009 : 272). Julia Hendon (2010 : 139) décrit le huipil 
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élaboré comme « a lived element» qui « becomes another material element of subjectivity and 
idendity » pour la personne qui le porte.  
Ainsi, chez les anciens Mayas, le fait de porter des vêtements raffinés était une 
expérience empreinte d’une profonde signification cosmologique, sociale et identitaire. Cela 
explique la valeur économique mais aussi symbolique que possédaient ces objets. 
 
5.2.3.2 Tisser l’identité féminine des élites 
De nombreux indices archéologiques nous indiquent que les activités de tissage, de 
broderie et de filage étaient pratiquées par les femmes de toutes classes sociales confondues. 
Or, il est admis par la plupart des spécialistes que les artéfacts que nous montrent les 
représentations picturales ont certainement demandé du talent mais surtout beaucoup de 
temps. De nombreux indices indiqueraient que la production de ces œuvres d’art avait lieu au 
sein même des palais. 
Patricia A. McAnany (2010 : 199) avance qu’il est probable que de tels chefs-d’œuvre 
furent produits au sein des foyers aisés, par des femmes pouvant y consacrer un temps 
considérable durant la journée. Les femmes des élites ne devaient pratiquer que peu, voir 
aucune, des activités que les femmes des milieux moins aisés pratiquaient chaque jour, à 
savoir, cuisiner, moudre, ramasser le bois et l’eau ou encore aider aux tâches agricoles 
saisonnières. Le temps libre à la disposition des femmes de la noblesse pouvait alors être mis 
au profit des activités de tissage, de filage et de broderie. Les nombreuses figurines 
représentant des femmes de la noblesse en train de pratiquer le tissage, qui ont pu être 
retrouvées semblent confirmer ce fait (Fig. 40, et 41, K2833 et K6766a © Justin Kerr). Et 
effectivement, le nombre d’outils liés au tissage laissés par les femmes des élites dirigeantes et 
non dirigeantes est largement plus important que ceux laissés par les femmes des autres 
couches sociales (figs. 42 et 43) (Ibid. :117). Julia Hendon, une décennie plus tôt, remarquait 
déjà une corrélation positive entre la taille des structures d’habitat et le nombre d’outils de 
tissage au sein de la cité de Copán (Hendon 1997 : 44).   
Il est néanmoins intéressant de prendre en compte une remarque apportée par Chase et 
al (2008 : 128, 134) sur le fait que les outils de tissage utilisés par les femmes issue des classes 
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modestes auraient pu être fait de bois ou d'autres matières périssables. Par exemple, la plupart 
des outils de tissage ayant été retrouvés lors des fouilles archéologiques dans les structures 
palatiales de la cité de Caracol, au Belize, étaient soit en pierre, soit en os (Fig. 44). Or, tout 
comme les textiles, le bois disparait avec l’aide du temps et du climat, effaçant les potentielles 
traces d'activités intensive de tissage chez les femmes des couches non élitistes.   
Un autre indice nous permet de dire que, non seulement les productrices de ces textiles 
de luxe étaient des femmes issues des milieux aisés, mais que les femmes des dynasties 
royales elles-mêmes revendiquaient souvent le rôle de tisserande. Ce phénomène est mis en 
lumière par quelques ossements utilisés pour le tissage, qui ont été gravés de la mention 
upuutz’ b’aak , « L’os de tissage de », suivi du titre d’une épouse royale. Ces ossements 
dédicacés ont été retrouvés essentiellement en contexte funéraire (Miller et Martin 2004 : 94). 
Un exemple nous vient une fois de plus de la reine Ix K’abal Xook de Yaxchilan dont 
la dernière demeure, la tombe 3, aurait été identifiée sous le temple 23. La tombe contenait le 
squelette d’une femme mature (peut-être 40-45 ans), accompagnée d’une multitude 
d’offrandes, parmi lesquelles on a retrouvé 81 aiguilles en os et 1 poinçon en os marqué avec 
des glyphes gravés (García Moll 2004 : 269). Ces objets ont certainement été utilisés durant 
les taches quotidiennes de tisserande de cette reine (McAnany 2010 : 186). 
La tombe de Margarita, celle de la présumée épouse du fondateur de la dynastie 
dirigeante de Copán, comporte également des outils de tissage parmi son mobilier funéraire. Il 
s’agit ici encore de quelques aiguilles en os, ainsi que de pièces en  jade et en coquillage qui 
auraient pu servir comme poids pour un métier à tisser (Bell 2002 : 97). Le nécessaire pour la 
teinture des textiles, deux petites pierres à pigments et deux jarres miniatures pour stocker ces 
derniers ont  également été retrouvés aux côtés du corps (Ibid. : 99).  
Cependant, plus qu’une simple preuve que la production de textiles se faisait jusque 
dans les plus hautes sphères de la société maya classique, la présence des outils de tissage dans 
le mobilier funéraire de ces deux reines montre à quel point le rôle de tisserande, dépassant la 
simple tâche d’habiller les membres de la cour, faisait partie intégrante de la définition de 
l’identité féminine au sein des élites (McAnany 2010 : 185). 
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Les élites des hauts plateaux mexicains de la Période Postclassique, s’échangeaient les 
textiles en tant que présents lors des divers mariages, naissances, funérailles et rituels. Patricia 
A. McAnany (Ibid. : 189) propose qu’il en eût été de même au sein des élites mayas classiques 
et ajoute qu'il est fort probable que certaines femmes des élites furent reconnues pour la 
qualité de leurs textiles et cela même au-delà de leurs cités. Des femmes possédant de telles 
qualités devaient certainement apporter du prestige à leur personne et, par extension, à leurs 
lignées. Car en effet, une telle productrice devait avoir un poids important dans l’économie 
politique du palais. 
Dans la continuité de cette discussion, il semble intéressant de noter que les tisserandes 
semblent trouver leur figure masculine complémentaire à travers le rôle du guerrier.  
Dans un premier lieu, nous venons de voir que les femmes emportaient dans la mort 
leurs outils de tissage, s’identifiant par ce fait comme des tisserandes. Or, les hommes étaient 
souvent accompagnés de leur panoplie de guerrier et les glyphes décorant parfois leurs 
tombeaux pouvaient préciser le nombre de captifs qu’ils avaient fait durant leur vie (Ibid. : 
136-138).  
Dans un second lieu, cette association tisserandes/guerriers a peut-être à voir avec le 
fait qu’en Mésoamérique le guerrier sur un champ de bataille trouve son image féminine dans 
la femme donnant la vie.  Caroline Tate nous apprend que « Throughout ancient Mesoamerica, 
spinning and weaving were metonyms for pregnancy, parturition, and female generative 
power » (Tate 1999 :  86). Chez les Mayas classiques, Ix Chel est régulièrement représentée 
soit en train d'aider une jeune femme à enfanter, soit en train de tisser. Nous avons d'ailleurs 
vu, plus haut, qu'elle est considérée comme étant la première tisserande (Bassie-Sweet 2008 : 
199). Chez les peuples Nahuas de la Période Postclassique, les récits de Sahagun (1959-63, 
livre 6 : 167) nous apprennent que les femmes en train d'accoucher étaient vues comme de 
braves guerrières ramenant un enfant de la bataille, à l’image des guerriers qui ramenaient des 
captifs de leur campagne de guerre. La mort sur le champ de bataille étant vue comme un 
grand honneur,  les femmes mourant en couche étaient considérées avec autant de respect. 
Elles étaient dès lors appelées mocihuaquetzqui, littéralement « femme-guerrière », et 
partaient rejoindre la déesse Cihuateteo, leur patronne, dans l'après-vie pour continuer leur rôle 
de guerrière (Bassie-Sweet 2008 : 197). Venant appuyer notre discours, Sullivan (1966 : 18) 
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avance qu'en Mésoamérique les déesses associées à l'enfantement sont souvent représentées en 
guerrière, portant un bouclier dans une main et une sorte de lance sous la forme d'un bâton de 
tissage dans l'autre. Le peuple maya moderne des Lacandon croit que la déesse lunaire 
parcourt le ciel armée du bâton de son métier à tisser pour se défendre des jaguars qui veulent 
la dévorer (Thompson 1970 : 246). Et bien que la déesse Ix Chel ne porte pas de bâton/lance, 
elle porte régulièrement des armes, notamment un bouclier rectangulaire (Miller et Martin 
2004 : 117). Sur les linteaux 25 et 32 de Yaxchilan (Figs. 16 et 45), dont nous avons déjà parlé 
à plusieurs reprises et qui représentent respectivement Ix K'abal Xook et Ix Ik' Crâne, les deux 
reines seraient représentées en guerrière. Selon Karen Bassie-Sweet (2008: 208-209), la cape 
que les deux femmes portent, ainsi que la coiffe de Ix Ik' Crâne sont identiques à celles de 
l'esprit/guerrier invoqué sur le linteau 25. Il s’agirait ici des éléments du costume d'un guerrier. 
De plus, les deux épouses de Itzamnaaj Bahlam III porteraient la mention kaloomte', un titre 
désigné pour les guerriers.  
Enfin, la production de textile de qualité par les femmes royales mayas, avait son rôle à 
jouer dans les tributs de guerres territoriales mayas. Comme nous l’avons déjà mentionné, les 
femmes royales d’une dynastie perdante pouvaient payer les tributs et rançons pour un époux 
ou d’un fils en textiles. Ainsi le travail féminin de changer le coton en vêtement de qualité 
jouait un rôle important dans l’économie politique du royaume et étaient intimement lié aux 
activités masculines de guerres et de captures (McAnany 2010 : 296-97). Au sujet du Yucatan 
de la période coloniale, Farriss (1984 : 167) observe que les hommes sont responsables de la 
survie de leur proches à travers les tâches agricoles lorsque les femmes étaient responsables du 
paiement des taxes exigées par les colons, en tissant et filant. Ainsi aux époques coloniales 
comme précolombiennes, alors que les hommes étaient occupés à la guerre ou dans les 
champs, les femmes endossaient la responsabilité de la production de textiles de qualité pour 
soutenir l’économie politique et assurait la prospérité ou juste pour assurer la survie 
économique des foyers plus modestes (McAnany 2010 : 297).  
Dans ce contexte, il est possible de proposer que le prestige attaché à la figure de la 




Pour conclure notre propos sur les tisserandes de la Période Classique, je propose, qu’à 
l’image des scribes/artistes, ces femmes de la noblesse maya aient été les seules détentrices de 
leur savoir-faire, transmis de génération en génération. À travers leurs créations artisanales, 
ces tisserandes se sont présentées comme les spécialistes dans leur domaine et ainsi, par le 
contrôle de la production de ces textiles luxueux, ont maitrisé une partie de l’économie 
politique de leur cité, ce qui leur permit ainsi d’acquérir du pouvoir, de l’influence et du 
prestige social.  
Il est également fascinant de noter que, de la même façon que  l’activité masculine de 
scribe/artiste trouvait sa contrepartie duelle et complémentaire dans celle des femmes créant 
les céramiques et les papiers vierges, comme le pense Caroline Tate, les nobles tisserandes 
illustraient peut-être la contrepartie féminine des nobles guerriers des élites mayas classiques. 
Ainsi les rôles duels et complémentaires des tisserandes et des guerriers de la noblesse 
maya seraient une illustration de plus de notre concept de dualité complémentaire des genres. 
 
5.3 Discussion de fin de chapitre 
Cette plongée  au cœur des structures économiques des anciens Mayas, nous apprend 
qu’au sein des sphères élitistes, les hommes et les femmes avaient leurs domaines respectifs de 
production et d’activités économiques. En effet, l’épouse semble avoir été considérée comme 
le double opposé mais complémentaire de son mari. Si cette opposition, ou dualité, 
complémentaire des genres semble se retrouver dans chacun des domaines de l’ancienne 
société maya, c’est particulièrement vrai dans le cas de la sphère économique. Karen Bassie-
Sweet (2000 : 3), à propos de ce phénomène, note que : 
 « While the actions of a man usually place him at the center of the public stage, 
his wife performs essential tasks that allow him to fulfill his obligations. For 
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example, a wife produces the food, drinks, offerings and gifts used during the 
various ceremonies and feasts and acts as a ritual assistant to her husband. »  
Ainsi, le couple et sa collaboration étaient donc absolument nécessaires à tout 
processus à la base de l’économie de la société maya et cela quelque soit le milieu social.  
Or, si les élites ne sont pas concernées par les mêmes tâches de subsistance journalières 
que les membres des couches sociales plus basses, nous savons néanmoins que la production 
artisanale d’objets de luxe faisait partie de leur quotidien.  
La noblesse des artistes et artisans mayas de la Période Classique les différenciait de 
ceux qui ont vécus dans les cours de l’ancien monde.  Effectivement,  si Léonard de Vinci ou 
Michel-Ange furent des artistes respectés et proches du pouvoir en leur temps, ils ne faisaient 
pas partie de l’élite en tant que telle. De plus, ils étaient dépendants du bon vouloir de leur 
maîtres ou « mécènes », tandis qu’au contraire, les artisans des élites mayas étaient de 
véritables acteurs économiques et politiques au sein des cours royales (Houston et Inomata 
2009 : 268-69). 
En partant de ce constat une question se pose d’elle-même. Pourquoi les élites  mayas 
classiques investissaient-elles leur énergie et temps pour créer des objets d’art lorsqu’elles 
auraient  pu avoir d’autres personnes pour le faire à leur place? La réponse, selon Houston et 
Inomata (2010: 269-70), est peut-être à chercher à travers la pensée symbolique maya. Il me 
semble, en effet, essentiel d’appréhender les significations cosmologiques inhérentes à 
certaines activités économiques, d’autant plus lorsqu’il s’agit d’étudier des constructions 
économiques différentes de celles des sociétés capitalistes modernes. 
De nombreuses données nous indiquent que la plupart des activités quotidiennes des 
Mayas modernes possèdent un aspect rituel et symbolique. Reina et Hill (1978 : 232) nous 
décrivent les rituels pratiqués par une femme potier au sein d’une communauté moderne du 
Guatemala. Les auteurs racontent comment cette femme rejoint tous les matins un lieu sacré 
dans les montagnes où, à travers ses dévotions, elle tente de maintenir l’harmonie du cosmos. 
Par cette action, elle espère que la nature lui fournira les matières premières qui lui sont 
nécessaires et s’implique elle-même, ainsi que son art, au sein de la bonne marche de 
l’univers.  
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Certains indices nous révèlent qu’un même constat pourrait être fait concernant les 
activités artisanales des anciens Mayas. Premièrement, Patricia A. McAnany (2010: 199) 
avance que les grands-parents créateurs, Itzamnaaj et Ix Chel, étaient considérés comme  les 
« premiers » artisans. Selon l’auteur, à chaque fois qu’un potier finissait une poterie ou une 
tisserande, un huipil, les anciens Mayas pensaient reproduire les gestes des divinités 
primordiales. Dans ce contexte, même la tâche quotidienne la plus banale pouvait prendre une 
dimension cosmologique. Par exemple, en travaillant le maïs chaque matin pour façonner les 
tortillas et les tamales, les femmes recréaient symboliquement les mêmes gestes que la déesse 
Xmucane (Ix Chel) du Popol Vuh lorsqu’elle façonna les humains avec des grains de maïs 
(Rice 2004 : 746). Tedlock et Tedlock (1985 : 129)  observent que les tisserandes mayas 
contemporaines associent leur art à la création du monde, en associant notamment les quatre 
coins de leurs textiles aux quatre coins du ciel et de la terre: « weavers, pray before they begin 
work, invoking celestials and earthly deities and explicitly situating the work within the caj 
xucut caj, caj xucut ulew, “four corners of sky, four corners of earth” ». Cette pensée leur vient 
peut-être des anciens Mayas puisque, Ix Chel, en plus d’être la créatrice du monde était la 
première tisserande. 
Dorie Reents-Budet (1994 : 71) propose que le caractère sacré de telles activités aurait 
permis aux artisans d’entrer dans une sorte de relation privilégiée avec les divinités. Elle 
ajoute que ces individus auraient pu utiliser cette relation privilégiée dans le but de justifier et 
prétendre leur supériorité  sociale: « elevated social identities of some of these artisans, in part 
created by a perceived connection between them and the gods of creation, lent prestige to their  
crafted items ». 
En poursuivant dans cet ordre d’idée, nous pouvons dire qu'il n'y a rien d’étonnant à 
observer que certains de ces artisans étaient même confondus avec les divinités chez les 
Mayas classiques. C’est particulièrement le cas pour les scribes, chez qui la frontière visuelle 
entre le scribe supranaturel et humain est rarement claire dans les représentations de cette 
période.  Un bon exemple pourrait se trouver dans les récits du Popol Vuh où les jumeaux 
singes Hun Batz et Hun Chuen sont souvent présentés en tant que scribes/artistes (Ibid. : 46-
45). 
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Ainsi, au sein du contexte de la pensée maya où les dieux eux-mêmes étaient des 
créateurs et où l’acte de création était perçu comme l’imitation symbolique du geste 
primordial, l’existence de ces nobles artisans durant la Période Classique prend tout son sens. 
Car en effet, pourquoi déléguer les tâches artisanales à des tierces personnes lorsque, loin 
d’être une occupation ingrate, l’artisanat, ou du moins certains types d'artisanat, était même 
considéré comme une activité digne des dieux? 
La volonté de s’associer aux divinités créatrices possédait d’ailleurs une dimension 
politique extrêmement importante, puisque certains membres de l’élite dirigeante mirent en 
avant leurs talents d’artistes et revendiquèrent leur identité en tant qu’artisans. Les exemples 
concernant les reines tisserandes des cités classiques de Yaxchilan et de Copán illustrent 
parfaitement notre propos. Il me parait envisageable que la proclamation de leur identité en 
tant que tisserande, ne fut pas étrangère à la volonté de les associer à Ix Chel, la première 
tisserande. D’ailleurs et pour appuyer la théorie, il est troublant de noter qu’en plus des outils 
de tissage présents dans le mobilier funéraire de la tombe Margarita à Copán, la reine étaient 
également accompagnée de miroirs en pyrite. Les miroirs étaient des objets reconnus en tant 
qu’outils de divination par les Mayas classiques. Or, certaines illustrations d’Ix Chel dans le 
codex de Madrid du XVIème siècle de notre ère, identifient la déesse à la fois en tant que 
tisserande et devineresse (Bell 2002 : 99).  De plus, si l’on prend en compte la dimension 
symbolique qui touche au tissage des vêtements, ainsi que l’aspect « civilisant » de ce rôle 
féminin qui, plus que les femmes des élites dirigeantes, pourrait chercher à revendiquer ce rôle 
sacré ?  
Toutes ces raisons illustrent pourquoi, plus que de simples activités quotidiennes,  les 
tâches artisanales, telle que l’écriture et le tissage, avaient une véritable signification 
identitaire pour les nobles mayas de la Période Classique (McAnany 2010 : 190). 
Comme nous l’avons déjà abordé, l’économie politique était un aspect incontournable 
de  la vie au sein des élites mayas classiques, notamment car elle cimentait les relations entre 
les différentes cités. Un tel système aura probablement encouragé une forme de compétition, à 
la fois entre les cités pour le contrôle des denrées les plus rares et entre les artistes pour leur 
production. Cela explique également le prestige dont pouvait s’entourer un excellant artisan. 
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Il est intéressant de noter que le contrôle exercé par les nobles artisans sur la 
production de ces objets de luxe, d’une part et sur le domaine administratif, d’autre part, aurait 
probablement crée une relation de dépendance entre les élites non dirigeantes et les élites 
dirigeantes. Un exemple particulièrement éclairant pourrait être celui des scribes/artistes, qui, 
bien que très proches du pouvoir, se sont maintenus à travers les différents changements de 
pouvoir politique et cela même après la colonisation.  
En conclusion de ce chapitre, nous dirons, qu’à l’image des domaines politiques et 
rituels, les hommes et les femmes des élites mayas dirigeantes et non-dirigeantes pouvaient, 
chacun dans leurs spécialités respectives, jouer un rôle déterminant au sein de l’économie 
politique et étendre leur prestige social parfois même à l’extérieur des limites de leurs cités. 
Ainsi, nous pouvons proposer que l’harmonie, au sein du domaine économique des élites 
mayas de la Période Classique, ai reposé sur la collaboration des deux sexes. En d’autres 
termes, cela implique qu’en ce qui concerne la sphère économique, la notion de dualité 






L’objectif général de ce mémoire était de tenter de dégager la complexité des 
constructions sociales, des structures symboliques et des idéologies de genre chez les 
anciennes élites mayas de la Période Classique, à travers les diverses données 
iconographiques, épigraphiques et archéologiques récoltées sur le sujet.  
Pour cela, nous avons donc développé notre étude autour d'une  hypothèse générale, 
qui cherchait à démontrer que les relations, les identités et les significations de genres au sein 
des élites maya dirigeantes et non-dirigeantes, étaient construites autour d'un principe 
fondamental de la pensée maya, la dualité complémentaire des genres.  
Trois sous-hypothèses se proposaient d’encadrer notre recherche, en examinant la 
dualité complémentaire des genres à travers trois domaines, intimes aux sphères de pouvoir, le 
symbolique, le politique et l’économique.  
À travers ce mémoire, je ne prétends pas avoir révélé toute la complexité des relations 
et identités de genre au sein des élites des anciens Mayas de la Période Classique. Ce 
manuscrit se veut, néanmoins, la représentation d’une recherche poussée à travers la littérature 
concernant le sujet et qui,  à défaut de pouvoir être exhaustive, tente d’en articuler les 
différentes interprétations et théories. 
En suivant notre fil conducteur, il me semble avoir pu tisser, une toile d’interprétations 
solides et pertinentes concernant les identités de genre au sein des élites mayas classiques. 
Ainsi et après la relecture de chacun de ces chapitres, je propose que la dualité 
complémentaire des genres se retrouve effectivement dans de nombreux domaines de la vie 
quotidienne de ces populations élitistes mayas de la Période Classique. En effet, il transparait 
de nos analyses au sein de ces sphères privilégiées, que les divers rôles sociaux masculins; 
notamment celui du dirigeant, du diplomate, du guerrier, du ritualiste ou encore du 
scribe/artiste possédaient tous, ou presque, leur contrepartie complémentaire et essentielle à 
travers les divers rôles sociaux féminins; à savoir, celui de la médiatrice dynastique, de la 
productrice d’héritiers, de la ritualiste ou encore de la productrice de tissus ou d’autres biens 
de luxe et offrandes. 
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Au terme de cette étude, il parait toutefois nécessaire de présenter les quelques 
difficultés qui se sont présentées sur notre chemin ainsi que les conclusions qui en sont 
ressorties. 
La première de ces difficultés, à mon sens inhérente à toute étude sur le genre, est celle 
de l’objectivité de certains auteurs ou données. Premièrement, il m’a parfois parut délicat de 
manœuvrer au sein des différents courants et débats qui ont animé le débat au sein de la 
discipline depuis les mouvements féministes. En effet, il me semble que certains articles 
féministes posent autant de problèmes d’objectivité que ceux qu’ils critiquent. De nombreuses 
interprétations concernant le genre au sein de la civilisation maya m’ont parut tourner autour 
de problématiques de genre plus occidentales que mésoaméricaines. Par exemple, dans un de 
ces ouvrages, Joël Palka (2002 : 420-421) associe les rapports homme/femme, à des notions 
tels que « dominant/dominé »  de ces anciennes populations, à partir des oppositions 
symbolique gauche/droite, haut/bas, est/ouest, etc.…. Or, il me semble que ce choix de mots 
en particulier représente plus une vision occidentale des genres, basée sur d’anciennes 
conceptions chrétiennes, que les notions de genre des Mayas classiques dont nous avons 
discouru tout au long de ce mémoire.  
Dans le même ordre d’idée, le fait que la femme chez les Mayas anciens comme 
modernes, soit associée au foyer, tant économiquement qu’idéologiquement, fait peut-être 
écho aux vieilles conceptions de séparation des genres occidentales et aux combats que les 
féministes mènent depuis de nombreuses décennies. Il est certainement difficile, voir 
dangereux, de se prononcer sur la façon dont les anciens Mayas percevaient leurs propres 
différenciations de genres, comme la répartition sexuelle des tâches. Néanmoins et bien que 
mon avis sur la question ne soit pas totalement tranchée, il me semble pertinent de citer les 
propos d’une femme maya moderne et éduquée : « while latino women all too often are treated 
as substanceless ornaments and passive sex objects in roles subservient to males…, indigenous 
women are men’s equals, with complementary but active and important roles in life » 
(Hendrickson 1995 : 115). À mon sens, ces propos illustrent une idéologie des genres 
différente de celle de nos sociétés occidentales.   
La deuxième difficulté rencontrée fut celle du vaste territoire géographique couvert par 
notre étude. En effet, au plus ce mémoire prenait forme, au plus la régionalisation des terres 
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mayas m’a parut flagrante.  Cette constatation me pousse à penser qu’une étude concentrée sur 
le matériel d’une région plus ciblée, voire d’une seule et même cité, serait peut-être plus 
adaptée.  
Néanmoins, il me semble que pour certains éléments concernant les conceptions de 
genre maya, ce mémoire aura permit de mettre en avant, peuvent être applicables à l’échelle de 
la Mésoaméricaine. Je citerais notamment l’identité en tant que  tisserande chez les femmes en 
opposition avec celle du guerrier pour les hommes au sein des élites mésoaméricaines. Ce 
phénomène se retrouve également dans certaines personnalités des divinités créatrices mayas, 
qui se retrouvent notamment dans la cosmologie créatrice nahua (Bassie-Sweet 2008 : 50, 
195-97, 200, 208-10; Joyce 2000 : 50; Sullivan 1966 :18; Tate 1999 : 86). La liste des 
concordances est probablement très longue et ce sujet pourrait certainement représenter le 
travail d’un autre mémoire. En ce qui concerne ce mémoire et bien que j’ai conscience du 
problème que pose la régionalisation maya, il me semble néanmoins pertinent de discourir 
autour d’un fond commun dans les notions de genre au sein de ces anciennes populations, qui 
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Figure 1 : Carte des trois zones mayas, les hautes terres, les basses terres du sud et du nord et 


























Figure 5 : Vase polychrome, les jumeaux héroïques (à gauche), déguisés en danseurs, 
montrent leur victoire sur la mort, devant le Dieu L (à droite), assis sur son trône et entouré de 
jeunes femmes 
 




Figure 7 : Vase de style Codex, le dieu Hun Ixim en tant que devin et scribe 
 
 
Figure 8 : Vase polychrome, Un seigneur déguisé en Hun Ixim, vainqueur de la  mort 
  
146 









Figure 11 : Vase polychrome, la déesse lunaire (à droite) en compagnie du dieu Itzamnaaj 












Figure 14 : Vase polychrome, deux femmes et un homme de la noblesse, en train de réaliser ce 



























Figure 20 : Vase polychrome, présentation de plusieurs fiancées, dont deux sont portées 
 
Figure 21 : Linteau 8 (dessin), structure 1, Yaxchilan, le dirigeant Yaxun Balam IV en 























Figure 25 (à gauche) : Stèles 1, Piedras Negras, la reine Ix K’atun Ajaw of Namaan 
représentée en majesté 
Figure 26 (à droite) : Stèles 3, Piedras Negras, La reine Ix K’atun Ajaw of Namaan avec sa 





Figure 27 : Stèle 40, Piedras Negras, le Dirigeant 4, lors d’un rituel en l’honneur de sa mère, 






Figure 28 : Linteaux 41 Yaxchilan, le dirigeant Yaxun Balam IV et la reine Ix Wak Jalam 




Figure 29 : Stèle 8, structure B-4, Naranjo, le dirigeant Itzamnaaj K’awiil exalté dans ses 





Figure 30 : Stèle 22, Naranjo, Le dirigeant K’ak’ Tiliw Chan Chaak sur son trône, portant les 







Figure 31 : Sarcophage de K’inich Janaab Pakal I, face nord, Temple des inscriptions, 




Figure 32 : Stèle 24, Naranjo, Ix Wac Chanil Ahau, debout sur un captif ligoté, dans une 




Figure 33 : Vase polychrome, cérémonie de présentation d'offrandes devant un dirigeant. 
Justin Kerr propose que ces offrandes soit des sacs remplis de textiles 
Figure 34 : Vase polychrome, une scène se déroulant au sein d'une cour royale, en présence 




Figure 35  Vase polychrome, plusieurs scribes en action 
Figure 36 : Vase polychrome (détails), noms et titres d'un homme de la noblesse dirigeante et 




Figure 37 : Vase polychrome (dessin), La déesse lunaire et d'autres jeunes femmes, assistant 
un homme aux oreilles de biches dans ses purifications rituelles, sous le regard d'un scribe (à 
gauche) 
 

















Figure 42 : fuseau en argile (partie), structure résidentielle, Copán 
 
 






Figure 44 : fuseau et poids en pierre (parties), tombe féminine élitiste, structure B20, Caracol 






Figure 45 : Linteau 32, Structure 13, Yaxchilan, le dirigeant Itzamnaaj Bahlam III et la reine 
Ix Ik' Crâne, habillée avec un costume de guerrier 
